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UN JARDIN SECRET : LA POfiSIE ARABE 


Aimer ou simplement gouter une poesie etrangere exige bien 
plus qu’une connaissance approfondie de la langue et de la 
prosodie servant de moyen depression et de norme a cette 
po6sie. Cela n6cessite 6galement, et meme avant tout, une 
rSceptivite esth6tique qui peut faire defaut a Tesprit le plus 
ouvert et le plus lucide. Est-il besoin d’ajouter que ce 
«pr^alable», evident pour la comprehension des poesies en 
langues europ6ennes, Test plus encore quand il s’agit de poesies 
arabes, les seules dont on s’occupera ici. Une fois constatee 
Texistence de ce don inn6 qui, d’emblee, devrait nous ouvrir ce 
jardin secret, nous observons cependant que celui-ci risque de 
nous demeurer ferme, hostile meme par son mystere. Quels sont 
done les obstacles qui, sur le seuil, nous en barrent Tentree ? 
C’est cela qu’on voudrait tenter d’6claircir. 

Dans Tensemble ces obstacles sont de deux sortes : les uns 
relevent de la langue et de la structure prosodique. Les autres, 
plus difficiles a d6fmir, concernent la poetique arabe et son 
esthetique. Point n’est besoin d’insister sur les obstacles n6s 
des divergences du frangais et de Tarabe. Tout ici, en effet, est 
source d'inadequation. La syntaxe du frangais est analytique ; 
celle de Tarabe est synthetique. Notre vocabulaire poetique, 
en depit des efforts de Thermetisme moderne, demeure li6 a un 
besoin de signification et de clarte ; celui de Tarabe est essentiel- 
lement conceptuel et destine plutot a evoquer une notion 
complexe qu'a exprimer une idee limit^e. Les deux prosodies 
sont separ6es par un abime ; a notre vers essentiellement — mais 
non uniquement — fond6 sur le nombre de syllabes, Tarabe 
oppose deux systemes : le premier et le plus ancien est celui de 
la po6sie classique oft le rythme repose a la fois sur ralternance 
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de «longues » et de « breves » et Papparition, a espaces reguliers, 
de «temps forts » et de «temps faibles »; le second, ne en Espagne 
musulmane au debut du iv e /x e siecle et passe de la en Orient, 
est fond6 sur le nombre des syllabes assorti de «temps forts », 
a ce qu’il semble. Enfin, comme pour marquer d’un trait d6finitif 
les divergences entre les deux po6tiques, au vers frangais toujours 
pret a cesser d’etre une unite rythmique pour s’int6grer, par 
l’enjambement, dans un ensemble plus large et plus souple, le 
poete arabe oppose Pemploi d’un vers generalement a deux 
hemistiches autonomes, offrant un sens complet, forme id£ale 
dont il ne s’ecarte que contraint et force ( 1 ). Ce faisceau de 
divergences et d’irreductibles oppositions conduisent a une 
conclusion aussi attendue que banale. Dans le cas considere plus 
que partout ailleurs, l’adage italien est v£rite d’evidence. 
Translater en notre langue un poeme arabe est toujours trahir 
l’original sans fournir au lecteur non-arabisant le moyen d’appr6- 
cier la nature et l’ampleur des alterations. Par leur talent, 
leur sens litt£raire, leur connaissance des deux idiomes, certains 
traducteurs ont certes pu reussir a faire apprecier des oeuvres 
proches de nos gouts et de nos conceptions. Nul ne saurait 
pourtant se flatter de rendre sensibles par translation en notre 
langue certaines creations typiquement marquees du genie 
arabe et par ce fait incommunicables a notre univers mental. 
Doit-on en bonne logique conclure que la po6sie arabe est un 
jardin ferme qui s’ouvre seulement a quiconque est parvenu 
a maftriser la langue arabe ? C’est ce dont il reste a s’expliquer. 

Dans la literature arabe, les compositions en vers et les 
oeuvre en prose ( 2 ) sont la double expression d’une mentalite 
collective. Durant tout le moyen age, et partiellement encore, 
a P6poque contemporaine, l’artiste, Pecrivain, le poete parti- 
cipent d’une groupe social ou ethnique plus ou moins large qui 


(1) Cette definition est pos£e comme norme par les th£oriciens arabo-musulmans, 
& partir de la fin du m e /ix e siecle. Elle est loin d’avoir 6t6 toujours observe au 
moyen &ge par les pontes archaiques. Elle reste dominante m£me dans le zagal 
populaire. A l’^poque modeme, elle n’est pas serieusement deiaiss^e sauf quand il 
s’agit de tentatives inspires par des metriques non-arabes. 

(2) On ne songe naturellement ici qu’aux oeuvres en prose offrant une valeur 
litteraire, £ l’exelusion des ecrits purement juridiques ou scientifiques. 
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l’inspire et dont il est le porte-parole. Les tentatives enregistrees 
a l’6poque medievale pour echapper a cette loi d’airain n’en 
sont qu’une confirmation ( 1 ). Tout a ete dit sur l’etat de sujetion 
du poete, sur sa dependance accepts d’un coeur leger a regard 
du m^cfene qu’il chante, des intents qu’il defend ou attaque, 
du public dont il brigue les suffrages. Comme le poete arabe est 
avant tout un lyrique, son « moi » est inseparable de son oeuvre 
et ce «moi» par ses comportements, ses affirmations, sa versa- 
tilite nuit souvent a une etude objective de cette oeuvre. Un 
exemple typique nous en est fourni par al-Mutanabbl : par sa 
morgue, son orgueil, sa cupidite, sa docilite devant les grands, 
I’homme indispose et porte tort a l’inimitable artiste qui est 
en lui. Une premiere demarche est done indispensable quand, 
nous, arabisants, abordons l’oeuvre d’un poete arabe. Nous devons 
nous defendre de certains prejuges herites du Romantisme et 
si souvent d’ailleurs mal justifies par les Romantiques eux- 
memes. Le Poete arabe ne s’est jamais pose au centre du monde 
comme un porteur de lumiere ou un prophete impeccable. 
Il s’offre a nous dans son humanite, avec ses defaillances, 
soucieux seulement de n’Stre point ecrase par la societe oil il 
se debat. Nous ne tenons nulle rigueur a Villon d’avoir aim6 
la truanderie, ni a l’Aretin d’avoir si bien su jouer des rivalites 
des grands, ni a Vigny d’avoir brigue l’Academie Frangaise. 
Pareille attitude est un « prealable » qui s’impose avec la rigueur 
d’un postulat quand nous evoquons un Abu Nuwas, un 
Ibn GuzmSn ou un Ahmad Sawql. 

Ce premier seuil franchi, bien d’autres subsistent devant le 
jardin qui nous attire. Pour l’arabisant ouvert a d’eventuels 
«etats poetiques », un poeme arabe est toujours plus ou moins 
une enigme. Fgnime d’abord par la langue, bien souvent. La 
poesie archalque, celle-la meme qui constitue le fonds classique, 
est avant tout une somme lexicographique. Formee des membra 
disjecta attribues souvent imprudemment a des poetes aureoles 
de legendes, elle a ete surtout recueillie en Iraq, durant le 


(1) On pense ici k des pontes comme al-Mutanabbl, al-Ma'arri ou, tout pr6s 
de nous, 4 JJalil Gabr&n ou k des Gcrivains comme l’andalou Ibn Hazm, at-Tawhldt, 
Tawflq al-Hak!m et Taha Husayn. 
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m e /ix e siecle, eu egard a l’6trangete et a la richesse du vocabu- 
laire. Des ce moment, et a plus forte raison a T6poque posterieure, 
ces poemes groupes en diwan ont ete comments, souvent 
d’ailleurs de fagon tres propre a derouter notre entendement ( 1 ). 
Des erudits de langue arabe eux-memes, tel le Dr Taha Husayn, 
se sont plu a souligner leur difficulty a penetrer directement ces 
poemes archalques sans l’aide de gloses ou de dictionnaires ( 2 ). 
Quel arabisant oserait pr£tendre etre mieux arme qu’eux pour 
r£ussir la oft ils renoncent ? Et que Ton n’aille point croire que 
cet hermetisme d’un genre particulier, du a Temploi d’un 
lexique tombe en desuetude, soit l’apanage des seuls poetes 
arabes d’epoque archaique. D’autres artistes d’un incontestable 
talent se refusent eux aussi a se livrer a l’arabisant — comme 
au public arabophone — par un contact immediat, le seul qui 
soit susceptible de dispenser d’un truchement. Irritants et 
partout dissemines, les pieges de la langue, du style, de la 
rh£torique sont tendus comme pour decourager 1’effort ( 3 ). Sans 
doute, un a un, ces obstacles seront-ils franchis par les initios. 
Le succes sera paye toutefois d’un lourd tribut: l’« 6tat poetique » 
cr£6 par ces artistes se vide de toute spontaneity ; il proc^de 
d’analyses, de demarches intellectuelles dans le genre de celles 
que provoque un Valery. Beaucoup d’arabisants renoncent, et 
cet abandon est grave pour notre connaissance de la poesie 
arabe, car il conduit tout droit a ignorer l’oeuvre d’artistes 
prestigieux comme al-Mutanabbl ou al-Ma‘arri. 

(1) Ce trait apparatt d’une fagon concrete dans les Editions donn6es de ces 
commentaires. Souvent ceux-ci sont si peu adapt6s k notre conception moderne 
que les Gditeurs contemporains de langue arabe se voient dans l’obligation de 
gloser le texte m6di6val. 

(2) Cette difficulty de comprendre ces vieux pontes delate d6s le m e /ix e siecle, 
dans les milieux iraqiens. Ainsi, pour ne prendee qu’un exemple entre mille, un 
po6me d’an-N&biga ad-Duby&nl (fin du vi e s. J.-C.) 6tait si totalement fermy k des 
musiciens qui le chantaient k Bassora ou k Bagdad, au d£but du m e /ix e siecle, que, 
vers par vers, il avait fallu le gloser k leur usage ; v. ces gloses, en fait simples para¬ 
phrases, chez Isfah&ni, Ajjdnt, 3 e yd., XI, 31 suiv. 

(3) On sait le nombre de commentaires provoqu6s par l’ceuvre d’al-Mutanabbl 
(fln du iv e /x e stecle). Parfois, comme al-Ma'arrl (milieu du v e /xi® stecle), e’est le 
po6te lui-m§me qui se fait son propre commentateur; autre exemple, pris au 
hasard, offert par un po£te pourtant proche de l’inspiration populaire, l’iraqien 
al Hillt (mort en 750/1349), qui commente en personne une ode k la louange du 
Proph6te de 1’Islam. 
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II est vrai qu’a cot6 de cette poesie oil l’exces d’art, refoulant 
la pulsation de la vie, conduit a une sorte d’herm6tisme, l’ara- 
bisant decouvre d’autres oeuvres d’une allure moins tendue, 
moins recherchee, par suite plus accessible a une mentality non- 
arabe. Des la fin du ii e /vm e siecle, les centres urbains d’lraq 
ont vu naltre des oeuvres en vers dont les themes et surtout le 
style consacrent une rupture avec la poesie traditionnelle du 
Desert. Des genres nouveaux et des cadres detaches des formes 
archalques se developpent; un lyrisme en harmonie avec la 
mentality nouvelle eclate et finit par triompher. Une ecole 
« moderne » est nee qui bat en breche le « classicisme » a base de 
cet hermStisme lexicographique dont on a parle. En fait d’ailleurs 
celui-ci finira par reprendre une partie de ses positions avec 
Tecole neo-classique d’Abu Tammam et d’Ibn ar-Ruml (milieu 
du m e /ix e siecle). Le travail de regeneration accompli par les 
« modernes » ne sera cependant pas sans consequences profondes. 
L’emploi par ces « modernes » d’une langue depouillee de tout 
vocabulaire bedouin, l’abandon ou tombent des themes et des 
cliches d’un autre age et d’une autre civilisation sont le t6moi- 
gnage que la poesie arabe, a ce moment, se degage d’ancestrales 
influences pour s’ouvrir a d’autres. Dans les 616gies amoureuses 
d’al-‘Abbas ibn al-Ahnaf, dans les odes desesp6rees d’Abu 1- 
‘Atahiya, dans les chansons bachiques d’Abu Nuwas il est 
permis de decouvrir, des le m e /ix e siecle, les debuts d’une 
poesie non-savante, toute proche de Tinspiration que, faute de 
mieux, on pourra nommer « courtoise », « mystique » ou « popu- 
laire ». Un dernier stade sera franchi quand, a partir de la fin 
du iv e /x e siecle, les poetes arabo-musulmans d’Espagne d^lais- 
seront le cadre de la qasida arabe monorime, inventeront sur 
des modeles romans des ensembles strophiques et utiliseront 
non plus la langue savante, mais une koine d’origine dialectale. 
Disons-le : devant ces oeuvres en vers, qu’elles soient « modernes » 
(dans le sens ou Ton a entendu ce terme plus haut) ou qu’elles 
soient nettement d’origine semi-populaire, les arabisants se 
sentent plus a l’aise parce que devant un monde plus proche 
d’eux, plus voisin de leur sensibilite et de leurs conceptions. 
Que certains d’entre eux — et des plus eminents — aient surtout 
vu dans ces poemes des «t6moins » d’un passe lointain plein 
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d’intyret pour Thistoire de certains dialectes modernes, cela se 
congoit. II est toutefois permis d’aller au-dela de cette curiosity 
purement linguistique. Dans ces oeuvres strophiques — soit 
muwassah soit zagal — Tarabisant est a meme de percevoir, 
sans le besoin. d’un indiscret commentaire, un lyrisme qui fuse, 
sans entraves, sans recherche et sans manierisme, d’une sensibi¬ 
lity commune et eternelle. Avec cette poesie, Tarabisant a 
franchi le dernier seuil qui le separait des profoncfeurs du jardin 
secret. II s’y enfonce. II s’y promene. II s’y attarde et, bient6t, 
il se sent envahi par un sentiment que nul ne saurait lui reprocher : 
il guette, il souhaite un renouvellement a sa sensation, a son 
emoi esthetique. Il n’en decouvre pas. Cette poesie est mono- 
corde. Avec Abu l-‘Atahiya tout semble avoir 6te dit sur la 
vanity des choses de ce monde et sur Tabime de la mort. Avec 
al-'Abbas ibn al-Ahnaf sont epuisees les plaintes de l’amant 
convoitant l’impossible union des ames qui se cherchent de 
toute yternite. Avec Abu Nuwas les joies faciles de la chair 
insatiable et jamais assouvie ont ety decrites avec dysenchan- 
tement. « Tout a yte dit depuis qu’il y a des hommes et qui 
pensent». 

1 Nous avons vu Zaltim et n’avons vu 
pareille k elle nulle creature, 

2 ses voiles, a-t-il sembl6, ont fait monter 
de leurs pans une lune, 

avait dit al-‘Abbas au temps du Calife Harun ( 1 ). 

1 J’aime une lune qui s’est lev6e en sa pl6nitude, 

2 ma raison se perd quand elle arrache le nuage de son voile, 

dira cinq siecles plus tard un poete dans un zagal en langue 
dialectale ( 2 ). Ainsi done, cette poesie, tout d’abord si proche de 
nous en sa fraicheur et sa spontanyite, elle aussi s’yloignerait-elle 
de Tarabisant ? Celui-ci, a son tour, devra-t-il croire que la 
poesie arabe, jardin fermy ou secret, est en fait une sorte de 
mirage comme il s’en trouve dans les contes orientaux ? Une 
reponse et une seule semble devoir etre faite a cette angoissante 
question. 

(1) Al-'Abb&s ibn al-Ahnaf, Diwan , 6d. yazragi, 128, n° 240. A noter qu’un de 
ces vers est-attribug au calife en perosnne. 

(2) Cit6 par al-Hilll, al-'Afil , 6d. Hoenerbach, 100 et Introduction , 21, qui signale 
la banality du th£me devenu commun chez les pontes du zagal. 
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La poesie arabe, on ne le repetera jamais assez, est l’expression 
d’un «moi» qui trouve son echo dans un milieu qui le provoque 
et se trouve en meme temps pret a le percevoir. Entre le poetc 
et son public, quelles qu’en soient l’importance et la qualite, 
le rapport demeure toujours 6troit et senti. L’artiste, d’un coup 
d’archet initial, declenche une serie d’harmoniqucs auxquelles 
souvent il demeure etranger ou qu’il n’a point congues. Une des 
manifestations du sentimentalisme arabo-musulman sc decouvre 
dans l’6tonnante faculte d’un chacun a creer en soi un « etat 
po6tique ». Innombrables sont les traits de la « petite histoire » 
montrant des souverains ou de hauts dignitaires versant des 
larmes en entendant des vers elegiaques ou s’cxaltant jusqu’a 
perdre leur dignite en ecoutant quelque epigramme. Rctrouver 
les mobiles qui provoquent de telles tensions psychologiques 
est essentiel a qui veut penetrer la puissance quasi-incantatoire 
de la poesie arabe. Dans une faible mesurc, les «jugements de 
valeur » sur lesquels les anthologues ou les critiques fondent 
leurs admirations constituent de pr6cieuses indications. De ces 
analyses d6coule pour nous la certitude que l’« etat poetique » 
cr6e par Taudition d’un beau vers est le resultat d'une multiplicite 
de causes. A Tinverse de nos poesies occidentales qui, dans leur 
ligne generale, sont avant tout «intellectualistes», la poesie 
arabe est primordialement musique ;et resonance. L’originalite 
de Tidee est secondairc ( 1 ). Seul importe le theme general, 
creation anonyme consacree par la mode, le succes et la tradition. 
Sur ce canevas, les poetes brodent. Variations inlassables, leurs 
vers sont le jeu d’artistes maltres de leur metier, tout entiers a 
Tivresse de constructions verbales. Les mecenes, le public se 
plaisent a ces developpements, a ces variations ou a ces ing6- 
nieuses combinaisons de detail ( 2 ). Grace a une ouverture plus 

(1) Ce principe est pos6 comme essentiel par Qud&ma ibn 6a'far, dans le premier 
quart du iv e /x e si6cle. En fait, il a jouG bien avant et sans doute avec le maximum 
d'intensitG durant les prGcGdentes pGriodes. 

(2) On touche ici un problGme qui n’a cessG de tourmenter les critiques arabo- 
musulmans, depuis la seconde moitiG du hi e /ix e siGcle : le plagiat et ce qui le dis¬ 
tingue des variations thGmatiques. V. Von Grunebaum, Der Begriff des Plagials 
in der arab. Krilik , dans Kriiik und Dichtkunst (Wiesbaden, 1955), 101 sqq. D’une 
fagon gGnGrale, on peut dire que cette distinction, souvent impossible & Gtablir, 
n’a intGressG que les cercles de lettrGs. 
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grande du sentiment ou, si Ton prefere, par une perp6tuelle 
« disponibilit6 » a connaitre 1’emotion verbale, Tauditoire du 
poete arabe ne reclame point de celui-ci des pensers nouveaux, 
mais seulement un renouvellement de ses 61ans et de ses ravisse- 
ments. Rien de plus instructif a cet egard, pour un arabisant, 
que d’assister a Texplication d’un texte en vers, par un lettr6 
doue de sens poSique. A ce moment, tout devient source 
demotion esthetique : le rythme, le « condense » de Texpression, 
le choix des mots, la repetition de certaines consonnes ou de 
certaines syllabes, 1’emploi d’une rhetorique spontan6e, les 
evocations secondaires provoquees par des termes notionnels et 
non point definis en leur acception. Sans doute sommes-nous 
alors tres pres de la « poesie pure ». Mais il y a plus. Dans ce 
vaste ensemble que constitue la culture litt£raire en arabe, la 
poesie est un domaine essentiel. L’arabisant qui consid6rerait 
les oeuvres en vers comme des efflorescences secondaires dans 
la civilisation arabo-islamique commettrait, croyons-nous, une 
grave erreur depreciation. En fait, durant plus d’un millenaire, 
le poete n’a cess6 d’etre l’authentique representant de l , art( 1 ) 
verbal. Le prosateur sera-t-il en mesure de lui disputersa place? 
Des faits semblent le donner a comprendre, a l’epoque contem- 
poraine, par suite de la vogue dont jouissent des genres ante- 
rieurement mal represents comme la nouvelle et le roman. 
Mais on sent bien qu’ici les probl^mes sont d’une tout autre 
nature et que le verbe, dans ces genres en prose, depouill6 de sa 
vertu essentielle, cesse de dominer l’idee mais est devenu un 
instrument depression. 

R6gis BlachIire 
(Paris). 


(1) On peut se demander si l’extraordinaire vogue dont a joui le genre Maqdmdt 
ou «Stances», durant huit si&cles, ne tient pas au fait que ces « Stances » sont en 
prose rim6e, done en une forme tr6s voisine de la po6sie. 



THE INTERPRETATION OF SURAH 107 111 


Al-Md'un or : Hast thou observed? 

1. Hast thou observed? He who denieth the religion, 

2. that is he who repelleth the orphan, 

3. and urgeth not the feeding of the needy. 

4. So, woe unto those who arc praying, 

5. who are heedless of their prayer, 

6. those who would be seen, 

7. but withhold the goods. 


Introduction 


Several difficult problems of interpretation are posed by this 
Surah. All of them are more or less dependent on or, at least, 
interwoven with, the question of the dating of the Surah. As 
to the latter, Muslim tradition as well as modern Western inter¬ 
pretation shows a confusing picture. 

Noldeke, Geschichte des Qorans I, p. 93, characterizes the 
Surah with the following words: « Sura 107 spricht ebenfalls (V. 4, 
vgl. Sura 104, v. 1) ein Wehe! aus, und zwar tiber Leute, welche 
die religiosen Gebrauche erfiillen, aber dabei hart gegen die 


(1) The present paper is based on principles developed by me in two recent 
publications: 

1. OLd Muslim opposition against interpretation of the Koran. (= Avhand- 
linger utgitt av Det Norske Videnskaps-Akademi i Oslo. II. Ilist.-Filos. Klasse 
1955. N° 1), Oslo 1955 (43 pp.). 

2. The Lord guidelh. Studies on primitive Islam. (— Skrifter utgitt av Det 
Norske Videnskaps-Akademi i Oslo. II. Hist.-Filos. Klasse 1956. N° 2), Oslo 1956 
(140 pp.). 
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Armen sind. Da diese Worte einigermassen auf die Zweifler 
in Medina zu passen scheinen, so wird von einigen Erklarern 
die ganze Sura oder doch V. 4-7 zu den medinischen Teilen 
gezahlt». In two footnotes Noldeke refers to several Muslim 
sources which do so, whereas he himself holds the Surah in its 
totality to be one of the oldest pieces of the Koran. 

This opinion, which is shared by Grimme, Muhammed I, 
p. 19 and II, p. 25, has obtained the following comment by 
R. Blachere, Le Coran I, p. 19: « La Tradition considere cette 
sourate comme formee de deux textes, Tun (vt. 1-3), datant de 
la Mekke, Tautre, de Medine ; elle decouvre, en effet, dans les 
vt. 4 suiv., des allusions a l’adresse de certains convertis medi- 
nois, fort peu zeles dans leur foi. Ne tenant pas compte de 
cette donnee, Noldeke et Grimme rangent ce morceau parmi 
les plus anciens de la Mekke ; Bell, au contraire [The Qur'an II, 
p. 680] voit ici un tout possible, mais plus recent, bien que pro- 
bablement non medinois. II semble que Thypothese de deux 
textes juxtaposes soit a conserver. Les vt. 1-3, de date ancienne, 
renferment un appel a la charite,.... Le second fragment, au 
Gontraire, semble un peu posterieur, car il permet de supposer 
un rite de la Priere, si vague soit-il, deja organise, car I’emploi 
de saldt(un) « priere » apparait seulement plus tard. » 

These two quotations ought to give a sufficient idea of the 
opinions held by modern Western scholars. Common to all 
of them is, however, that they have neglected the analysis of 
Muslim tradition and exegesis. 

The statement of Blachere that Muslim tradition interprets 
the Surah as consisting of two different parts, is not quite 
exhaustive. In al-AlusI, Buh al-ma‘ani XXX, p. 241, this 
interpretation only appears in the third and last place. Accord¬ 
ing to al-gumhur , which means the ' igma ‘ of most authorities, 
the Surah is Meccan, an interpretation attributed to Ibn ‘Abbas 
and Ibn az-Zubair. By others the Surah is held to be Medinan. 
This dating, too, is attributed to Ibn ‘Abbas, but also to 
Qatada b. Di‘ama (d. 112-18) and ad-Dahhak b. Muzahim 
(d. 105). (!) The Reader ‘Umar b. Muhammad b. ‘Abdalkafi 


(1) See Old Muslim opposition , p. 22. 
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(d. about 400/1009), (*) according to the information given by 
Noldeke, Geschichte I, p. 93, n. 2, ascribed the Medinan dating 
to Ibn ‘Abbas, al-Hasan al-Basri (d. 110), ( 1 2 ) and Qatada, but 
ad-Dahhak is not mentioned. As the third interpretation al- 
Alusi cites that of Hibatallah (d. 410/1019), ( 3 ) viz. that the 
first half of the Surah was revealed in Mecca concerning al-‘As 
b. Wa’il and the second half in Medina concerning ‘Abdallah 
b. a. ’1-Munafiq. According to Noldeke, op. cil ., I, p. 93, n. 3, 
even ‘Umar b. Muhammad b. ‘AbdalkafI divides the Surah in 
a Meccan and a Medinan part. The heading of the Surah in 
the standard Egyptian edition of the Koran, in which the 
text is based on the tradition from Hafs ‘an ‘Asim, reproduces 
the same dating. For one of the sources of the datings in 
the headings of this edition is exactly ‘Umar b. Muhammad 
b. ‘AbdalkafI. It must be kept in mind that the division of 
the Surah into two parts is not found before about 1000 A.D., 
and neither by Hibatallah nor by ‘Umar b. Muhammed is it 
supported by references to old authorities. 


Interpretation 

An analysis which I have made of the numerous Muslim 
traditions concerning the interpretation of Surah 107, especially 
those found in the Tafslr of at-Tabari XXX, pp. 173-179, ( 4 ) 
together with a survey of the contribution made by dogmatic 
tafslr , as represented by the commentaries of az-Zamahsaii, 
ar-RazI, al-BaidawT, and al-Alusi, is to appear in the Avhandlinger 
utgitt av Del Norske V idenskaps-Akademi i Oslo , with the title 
Muslim interpretation of Surah 107. This investigation has 
led me to the conclusion that Muslim interpretation has failed 
in its attempt at understanding the Surah as a totality. Unfor- 

(1) See GAL, Suppl. I, p. 330. 

(2) See GAL I, p. 66; Suppl. I, p. 102; El II, pp. 289 f.; Gesch. d. Qordns III, 
p. 165. 

(3) See GAL I, p. 192; he wrote a k. an-Nasih wad-mansuh fi l-Qur'an , printed 
on the margin of al-Wahidi, Asbab an-nuzul; on Surah 107, see p. 334. 

(4) Ed. Cairo 1321. 
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tunately the traditions do not touch the problem of the connex¬ 
ion between the units forming this totality. They are only 
seen in isolation. Later tafslr has attacked the problem. 
But its scholastic subtleties have not been able to conceal the 
overwhelming difficulties, nor have they led to any satisfying 
solution. Consequently no ’ igm a‘ has developed concerning 
the chief problems of the mutual relation between the units. 

The fact which makes a plausible understanding of the 
context of the Surah inaccessible to every Muslim scholar is 
that the man denying din belongs to a group of men who are 
praying. The coexistence of a denial of din and of the perfor¬ 
mance of prayer in one and the same person presupposes one 
of two alternatives: 

1) The man who denies the din belongs to the Muslim commu¬ 
nity, at least externally. This is the solution chosen by every 
interpreter who regards the Surah as a unity, thus by at-Tabarl, 
az-Zamahsari, ar-RazI, al-BaidawI. The man who denies din cannot 
be a true believing Muslim. He must really be a kafir , but he 
cannot be a pagan since he prays. His kufr must be kufr an- 
tiifaq 1 which means that he is a Muslim who only pretends to be 
a Muslim, or in his visible behaviour gives the impression of 
being a Muslim. The difficulties deriving from this solution 
were, however, invincible despite endless and fine-spun discus¬ 
sions. The expression yukaddibu bi-d-din could not be applied 
to a member of the Muslim community when the linguistic 
usage of the Koran was considered. The expression itself, it is 
true, occurs in only one other passage, viz. 82, 9. In Surah 82 
the judgement is announced in vv. 1-5 and vv. 13-19, and in 
these last verses the expression yawn ad-dln is used no less than 
three times. So it seems evident that the meaning of v. 9 is: 
“ Nay, but they deny the judgement ”. The interpretation is, 
however, not at all clear. Firstly, in v. 9 the expression yaum 
ad-dln is not used, only din , which indicates another meaning 
than that of the verses in which yaum ad-dln occurs. Secondly 
the place of v. 9 between vv. 6-8 and vv. 10-12 seems to imply 
that the object of the denial is some knowledge: “ You deny the 
wise creative activity of your Lord and the fact that there are 
recording angels who know what you do, in short: you deny the 
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content of the din preached to you by Muhammed ”. In fact, 
Islamic lafsir from az-Zamahsarl on mentions the possibility 
that din may mean al-’islam . However this may be, that those 
who deny the din are the unbelievers of Mecca is not doubted 
by anybody. Nor is it doubted that those who deny yawn ad¬ 
din in 74, 46; 83, 4 f. are pagan Meccans. 

On the whole, the verb kaddaba bi , “ to deny ”, refers to unbe¬ 
lievers, although din or yaum ad-din are rare as complements. 
Frequent complements are ’ayat “ signs ” or “ revelations ”, for 
instance in 2, 39; 3, 11; 5, 10, 86; 6, 39, 49, 150; 7, 36, 64, 72; 
10, 73; 30, 10; 54, 42; 57, 19; 62, 5; 64, 10; 78, 28 etc. Cf. also 
the denial (tukaddibani) of “benefits ” (’ala’) no less than 31 
times in Surah 55. Significant is further kaddaba wa-tawalla , 
“to deny and turn away” 20, 48; 75, 32; 92, 16; 96, 13. 

Thus, there cannot be the slightest doubt that the man who 
yukaddibu bi-d-dln in Surah 107, 1 is a real unbeliever, which in 
this Surah means a pagan Meccan. No interpretation can 
make this man a Muslim, even if he be held to be guilty of 
kufr an-nifaq . This interpretation proved even more impossible 
if the old traditions on pagan Meccan enemies of Muhammed 
and his religion were to be taken into account. By at-Tabari 
and az-Zamahsari these traditions were actually suppressed, 
but this was not possible in the long run. Later interpreters 
had to quote them, but they could not adapt their interpreta¬ 
tion to them. In fact, they practically neglected them. 
Tradition and interpretation could not possibly be harmonized. 

2) The second alternative is the assumption that the man 
who “ denies ”, does not belong to the Muslim community, but 
to that kind of people which is suggested by tradition, that 
means, the pagans. In this case, it follows that pagans are people 
who perform prayers. This solution was however unacceptable 
to Muslim thought, for a pagan did not perform prayers. The 
salat was a specific Muslim phenomenon. There was, conse¬ 
quently, no Muslim scholar who chose this second alternative. 

A third way out of the difficulties, which could not be over¬ 
come by either alternative, was to accept this fact and to 
abandon every attempt at interpreting the Surah as a unity. 
The Surah was, consequently, divided into two parts; so the 


2 
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person who “denied” could remain a pagan, and “those who 
are praying ” could be interpreted as hypocrites among the 
Muslims. 

The division of the Surah into two parts was the only way 
open to Muslim interpretation when it had been recognized 
that the first (and only admissible) alternative of interpreting 
of vv. 1-3 in connexion with 4-7 led only to an apparent, not 
to a real understanding. Nevertheless this solution, as I 
mentioned, did not appear earlier than about 1000 A. D. The 
reason for this late appearance was nothing else but tradition, 
because tradition demanded that the Surah be interpreted as a 
unity. The attribution of the Surah to two different occasions 
of revelation had no support in tradition, and Hibatallah does 
not mention a single authority. Nevertheless, this interpre¬ 
tation found numerous adherents. It is, as stated above, 
taken for granted in the heading of the Surah in the standard 
Egyptian edition of the Koran, and some modern scholars are 
inclined to adopt it. 

Now there is no reason to oppose tradition on the questions 
of the unity and the dating of the Surah until the second of the 
two alternatives of interpreting the Surah as a unity has been 
investigated more fully, that is to say, before the Muslim objec¬ 
tion to it has been scrutinized. For tradition on these questions 
has caused Muslim interpreters so much trouble that it cannot 
have been invented. The objection to the second alternative 
is that Muhammed cannot have presented pagan Meccans as 
performing prayers, salats , and in no case can he be imagined 
to have given these salats a kind of recognition by condemning 
only the hypocrisy of those performing them, not the salats 
themselves. 

In The Lord guideth I have tried to show that the Surahs 93, 
94, 105, 106 and 108 were revealed at a time when Muhammed 
had not yet severed himself from the pagan religion. His 
divine Lord had only revealed his guidance to him. But irres¬ 
pective of such an interpretation of the five Surahs, it is a fact 
beyond doubt that Muhammed in a Meccan Surah, viz. 108, 2, 
is ordered by his Lord to perform the salat and sacrifice (salli- 
wa-nhar), which must mean that he is ordered to perform pagan 
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rites to honour and thank his Lord. The whole question has 
been treated in The Lord guideth , pp. 76 ff., especially pp. 85 f. 
The conclusion reached may be repeated here: u As to the 
salat we know that it was not invented by Muhammed. Both 
the word itself and the primitive foundations of the institution 
existed before Islam; see e.g. Wensinck in Handworlerbuch 
des Islam , p. 636. A discussion of the pre-Islamic salat is 
superfluous for the purpose of the problem treated here. It 
is sufficient to state that it was pre-Islamic and a ritual perfor¬ 
mance, most probably developed under foreign influence. ” 

The picture of Muhammed recognizing a pagan salat was 
replaced before the end of the first century ( x ) by the legendary 
picture of the Prophet who could not possibly have given such 
a recognition. We consequently cannot expect any tradition 
to reproduce the original meaning of “ praying ” in vv. 4 ff. of 
Surah 107. For the existing traditions cannot be much older 
than 100 a. H. Not even Ibn ‘Abbas himself can be believed 
to have maintained the original meaning. Most probably the 
four last verses of the Surah as early as during the lifetime of 
the Prophet were applied to the “ hypocrites ” in Medina when 
the verses were recited in that town. It is, indeed, remarkable 
that a whole group of traditions in at-Tabari is found, in which 
“ those who are praying ” are not explicitly stated to be the 
“ hypocrites ”. In these traditions we obviously have a reflection 
from an original, non-specific interpretation of sahuna. The 
traditionalists themselves can scarcely have thought of pagan 
prayers. 

Despite the unfavourable circumstances which seem to 
exclude the possibility of obtaining any support in tradition 
for ascribing “ prayer ” to pagans, it is precisely tradition which 
gives the key to this interpretation, involuntarily, it is true, but 
the key is there. For the oldest tradition has firmly main- 
tainde, firstly , a Meccan dating, secondly , the unity of the 
Surah, and thirdly , the identification of the transgressors with 
pagans. These three facts combined make necessary the 
conclusion that “those who are praying” are pagans. Very 


(1) See The Lord guideth , p. 5. 
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early the Meccan dating was questioned, as is testified by old 
traditions. The identification of the transgressors with pagans 
was suppressed, and the unity of the Surah was broken up. 
But the three facts mentioned were so firmly rooted in old 
tradition that they, despite the embarrasment they caused, 
could not be repressed completely. Ar-RazI testifies to a reaction 
both against the Medinan dating and the identification of the 
transgressors with Muslims, and the division of the Surah did 
not develop into an ’ igma *. 

A scholarly examination confirms tradition on all three 
points. The paganism of the man attacked in vv. 1-3 follows 
from the expression yukaddibu bi-d-dln. The unity of the 
Surah must be deduced from the fa of fa-wailun in v. 4 and from 
the return in v. 7 to the reproach of vv. 2 f. (lack of kindness 
and generosity towards the needy). Consequently, those who 
pray must be pagans, and the Surah must be dated at an early 
Meccan period; cf. Conclusions , below. 

The Surah contains a revelation to Muhammed from his divine 
Lord. That the “ you ” in the first word is addressed to Muham¬ 
mad, is certain, even though Muslim interpreters mention the 
possibility of a general address ; cf. al-Alusi: 'au li-kulli man 
yasluhu lahu. With the first word, ’a-ra’a/fa, ( 1 ) the Lord 
draws the attention of Muhammed to what follows. 

Usually it is understood that alladl etc. forms the object of 
’ a-ra'aila: “Have you observed the man who” etc. Now 
the formula of introduction ’a-ra'aita is also found elsewhere 
in the Koran, in 18, 62/64; 25, 45/43, and in 96, 9, 11, 13. 
In these passages it can scarcely have an object in the follow¬ 
ing words. The phrase must be regarded as an introductory 
question: 44 Hast thou observed? ” or 44 Hast thou considered (the 
following, surprising fact)?”; see Lane, Lexicon I, pp. 998 c- 
999 a. In later literature the expression ’ a-ra’aita is even a 
characteristic of the adherents of ra'y as opposed to hadlt; see 
Old Muslim opposition , p. 10. It therefore introduces questions 
to be considered by means of one's own view or insight. Cf. 
Lane I, p. 998 c: 44 ... expressions used to arouse attention ”. 


(1) Concerning variant readings, see al-AlflsI, pp. 241 f. 
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Then alladi introduces the following sentence: “ He who yukaddi- 
bu bi-d-din , he is the man who does not pay attention to the 
orphan”. Az-Zamahsari and, following him, later interpreters 
correctly interpret the fa at the beginning of v. 2 as that of the 
gawab to a conditional sentence. But his explanation that such 
a sentence is not expressed in the text and must be implied, is 
too artificial. In any case the fa must be a fa of apodosis. 
That the man who denies the din etc., is the man who repels 
the orphan etc., that is the new notion to be considered by 
Muhammed. 

To understand the connexion between v. 1 and vv. 2-3,, we 
have to disregard Muslim interpretation which sees this 
connexion as causal: the denial of the last judgement is the 
cause of the transgressions described in vv. 2 f. That which is 
stated in the text is only the fact that the man who denies the 
din, is the same man who is simultaneously guilty of repulsion of 
the orphan. The content of the revelation is the coexistence 
in the same person of the denial of the din and the ethical sins. 
That this is remarkable can only mean that Muhammed had 
been surprised by the denial, and then was told by his Lord 
that the denial was not surprising at all, for the man who denied 
committed obvious sins, and thus revealed his totally condemn- 
able status. 

That which the man denies, is the dm. The word has been 
the object of numerous linguistic studies and discussions, the 
essential references to which are found in Jeffery, The Foreign 
Vocabulary of the Qur'an, pp. 131 ff. 

The pre-islamic meaning of the word is “ custom ”, “ habit ”, 
“ a system of usages or rites and ceremonies inherited from a 
series of ancestors ”, and this meaning recurs in numerous 
passages in the Koran; see Lane s. v . As a consequence, the 
word obtained the meaning we translate with “ religion ”. It 
is usually supposed that this meaning is due to the influence of 
the Iranian daena. But the assumption of such an influence 
is at least unnecessary. In most non-modern languages a word 
with the specific meaning of our “ religion ” is lacking. The 
Arabic din with the meaning of “ socially recognized rites and 
usages ” approaches the meaning of our “religion” as closely 
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as possible. Din with this meaning did at least exist in the 
Arabic of Muhammed’s time. But even the meaning “ repay¬ 
ment, compensation, requital ” which the word apparently has, 
for instance, in yawn ad-dln, can scarcely have been introduced 
by Muhammed, although this meaning of the word is most 
probably due to Hebrew-Aramaic influence; see D. B. Macdo¬ 
nald in Handworterbuch des Islam , pp. 98 f. 

In the commentary of at-Tabarl to Surah 107 and in the 
traditions quoted by him the meaning “ religion ” is not mention¬ 
ed, not even as a possibility. This silence must be due to the 
interpretation which at-Tabari preferred. The meaning “ reli¬ 
gion ” (or “ Islam ”) does not appear earlier than in the comment¬ 
ary of ar-Razi, in which it is rejected. But if the sinner is a 
pagan, the religion (of Muhammed) may very well be held to be 
the object of his denial. A reminiscence of such an interpret¬ 
ation may perhaps be found in a tradition attributed to Mugahid 
and quoted by al-Alusi XXX, p. 241, that din in this passage 
can be understood as al-hisab or al-’islam. The question is not 
of great importance. For after Muhammed had begun announ¬ 
cing the “ judgement ” this aspect of this religion gradually 
became dominant, so that a denial of it was in fact identical 
with a denial of his religion, of Islam. But since this Surah 
must belong to a stage earlier than Muhammed’s severance 
from pagan religion, he certainly did not yet proclaim any 
judgement. The meaning “ religion ”, therefore, is the only one 
possible. This must be the reason why the expression yukaddibu 
bi-yaumi d-dln is not used here; see above, p. 16. 

In alladl yukaddibu bi-d-dln the relative pronoun is generic. 
This was observed by Muslim interpreters and must indeed be 
deduced from the plurals in vv. 4-7. “ The man who denies the 

religion ” is a typical representative of the pagan society of 
Mecca. To this extent the traditions are right when they name 
Abu Sufyan, Abu Gahl, or others as the persons at whom the 
Surah is aimed. Such men denied the « religion » represented 
by Muhammed, for it contained novelties not sanctioned by 
tradition. Muhammed gradually had to realize that his 
religion, according to him the only real religion, met with a 
sceptical reception on the part of the conservative represent- 
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atives of Meccan paganism. They did not recognize religious 
ideas which were not inherited from their ancestors. New 
ideas which were based on revelation and not on tradition could 
not be appreciated, even if they could be tolerated unless they 
caused social disturbances. But since Muhammed could not 
distinguish between his own religion and “ true ” religion, the 
Meccans, according to him, really denied “ religion ” as a whole. 

The behaviour rebuked in v. 2 is that the man denying the 
religion “ repels ”, yadu“u, the orphan. The interpretation of 
this word in tradition shows that the theological tendency was 
to aggravate the offence, since Muslim interpreters did not 
understand how Muhammed (Allah) could condemn a simple 
repulsion of the orphan, when the latter did not claim what he 
was entitled to. Ad-Dahhak, consequently, interprets the 
word with yaqharu “ oppresses ”, and Qatada even adds yazlimu 
“ acts tyrannically ”. (*) The same interpretation is presupposed 
in the stories told of Abu 6ahl and Abu Sufyan. Later inter¬ 
preters follow the same course, with the exception of ar-Razi, 
who seems to represent a reaction towards a more profound 
understanding of the ethical mentality demanded by Muhammed. 

The proper meaning of the verb yadu“u is “ he pushes, thrusts, 
drives away, he repels ”; see Lane I, p. 881 a. The verb is not 
very common, but there can be no doubt that in pre-Islamic usage 
it does not imply any particular harshness. This agrees with the 
interpretation yadfa'u given by Ibn Sa‘d l an Ibn ‘Abbas, 
Mugahid and Sufyan at-Taurl; see at-Tabari XXX, p. 173. 
The same interpretation is strongly suggested by the variant 
reading yada l u ( 2 ) “ he leaves (aside) ”, so that the verse would 
have to be interpreted: “ he who leaves the orphan (without 
paying attention to him)”. This may indeed be the original text, 
fora change from yadu“u to yada'u would be hardly intelligible. 
It would be contrary to the tendencies stated above. If yada'u 
is to be read, then Muhammed in v. 2 is reproaching the Meccans 
only with not caring for orphans, not with repelling them. 
Such a reproach would be in accordance with the reproach in 


(1) See at-Tabari XXX, p. 173. 

(2) See az-Zamak§arl, ar-R5z! and al-AlOsI. 
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v. 3. To Muhammed the usual treatment of the orphans 
seemed to lack softer feelings. In reality it was quite in 
accordance with the pattern of social behaviour in Mecca, 
where orphans formed a kind of parias, outside effective protec¬ 
tion. They were certainly not ill-treated, but the attitude 
towards them appeared to Muhammed to be too much of a 
business, too often combined with greediness for gain, if not 
with direct deceit. Muhammed expected more than the 
Meccan social pattern demanded. His ethics were of another 
kind. But this he did not realize. So the pagan Meccans who 
denied his religion, were sinners also in their social behaviour 
and he could not expect them to recognize his religious ideas. 

The request made of man’s behaviour in v. 2 is a new request. 
It was stated above that, according to Meccan social norms, the 
men attacked by Muhammed certainly did nothing objection¬ 
able. They acted as they were supposed to act. What 
Muhammed condemned as lack of pity and love most certainly 
was in accordance with the pattern of behaviour of the Meccan 
aristocracy and was regarded as a kind of wise cautiousness. 
An executor, e.g., of the inheritance of an orphan considered it 
his duty to put this inheritance to profitable use and not fulfil 
every desire of the orphan who had not yet attained his 
majority. This might appear callous, but it was sanctioned 
by society. A society of the pre-Islamic Meccan kind must 
have shown a somewhat hard-hearted mentality seen from a 
Christian point of view. And Muhammed most probably was 
under the influence of Christian ideas concerning problems 
of that kind. This fact is emphasized especially by Tor Andrae 
in his Der Ursprung des Islams und das Christentum , Uppsala, 
1926, where there are found the essential references to the 
Koranic attitude towards the lower social classes. The stories 
in Islamic commentaries of brutality displayed by the Prophet’s 
great enemies towards orphans and poor people do not, of course, 
give any objective picture of conditions in Mecca. 

In v. 3 of the Surah there is an interesting expression which 
in a remarkable way confirms the view held here. What is 
condemned in this verse is that “ he urgeth not the feeding of 
the needy ”. In the traditions on vv. 1-3 at-Tabarl does not 
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quote a single tradition offering the correct interpretation. 
He, therefore, presents it without a support in tradition. The 
verb translated with “ urgeth ” is yahuddu “ he excites, incites, 
instigates ”, and with the preposition ‘ ala: “ he arouses in him 
ardour to do ». Precisely the same reproach addressed to the 
unbelievers is found in Surah 89, 19. What is significant is 
that they are not rebuked because they do not feed the poor. 
They are blamed because they do not arouse in others ardour 
to do so! Muhammed expects that people shall urge the feeding 
of the poor, not only that they shall feed them. We are entitled 
to conclude that the wealthy Meccans really offered food to the 
poor, as is to be expected in a society of that kind. But they 
did not arouse in others the ardour to do so. This is only to be 
expected. The social and economic structure was not dominat¬ 
ed by soft feelings, but by practical common sense. The poor 
formed a sad, but unavoidable fact. Tradition based upon 
general human kindness demanded helpfulness towards them. 
But too much helpfulness, let alone the urging of feeding them, 
would lead to undesirable consequences, for instance to encour¬ 
agement of laziness. From the point of view of the leading 
circles of Mecca an exhortation to feed the poor was absurd. They 
would, of course, feed them. But the poor must not be regarded 
as a priviliged class to be fed by the rich. Poorness was a shame 
which ought not to exist. Muhammed's reproach in v. 3 was 
meaningless to the Meccan aristocracy. Should they submit 
to it, the whole social order would be endangered. In fact, 
his demand of urging the feeding of the poor did not spring from 
practical considerations. His ideas had their origin in a revela¬ 
tion demanding a special kind of mentality, regardless of the 
practical consequences. Later on he was himself, too, obliged 
to consider things from practical points of view and to regulate 
the distribution of the alms-tax. But the feeding of the poor 
has remainded a meritorious work in Islam through the ages. 
To the Meccans, Muhammed’s reproach in v. 3 must have 
appeared as an over-excited sentimentality of dangerous 
consequences. To him it represented the very din. 

Muhammed in vv. 4-7 cries “ woe ” on pagans who pray but 
who lack sincerity, performing the rite of prayer only to be 
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seen. That the singular of vv. 1-3 is generic and that vv. 4-7, 
consequently, refer to the same sinners as those referred to 
in vv. 1-3, was, as stated above, recognized by Muslim inter¬ 
preters. The fa of fa-wailun confirms and demands such a 
connexion. In fact, vv. 4-6 only contain other aspects of the 
same sinfulness as the one attacked in vv. 1 ff. The man who 
denies the din and whose identity with the condemnable person 
of vv. 2 f. has just been revealed, this man belongs to the group 
of men who admittedly perform their prayers, but this they do 
only to be seen. If they had been serious and sincere in their 
prayers they would not have withheld their goods from the 
needy. So v. 7 returns to vv. 2 f. condemning precisely the 
same kind of offences against moral norms. Salats were per¬ 
formed in Mecca prior to the time of Muhammed, be it by the 
pagan Arabs, by Christians, or by Jews. In Surah 107, pagan 
adversaries must have been meant since tradition mentions such 
people. Also the pagans had their religion. In this Surah 
Muhammed does not attack their religion itself. He recognizes 
its salats. What he attacks is the wrong attitude of the persons 
performing them. 

The pagan Arab salat was no doubt a rite: see above p. 19. 
As such it was a social institution supposed to be performed by 
those who wished to conform to the pattern of society. The 
thoughts of the praying person, his mental state, his sincerity or 
insincerity, were irrelevant from a social point of view. The 
performance of the traditional duties expected by society was 
the only relevant thing. As a matter of fact, the social pattern 
demanded that a man praying should be seen. A man was 
what society held him to be, not what he thought himself to be. 
To Muhammed matters were quite different. To him the 
prayers of the wealthy Meccans were hypocrisy. That they 
said them to be seen meant to him that they said them only 
to be seen. This verdict was certainly not just. But to him 
the traditional religion appeared so. Muhammed found that 
the Meccan aristocrats denied his religion, and he saw how 
they treated the orphans and the needy. He also saw that 
they were praying. But people with that behaviour could not 
be sincere in their prayers. He was not able to read their 
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thoughts. His only evidence consisted in their visible acts. 
He saw them praying at the same time as they denied “the 
religion”, withheld their “goods”, (*) and acted without mercy 
towards the needy. This he could not explain otherwise than 
by supposing that they were hypocrites in their prayers. His 
accusation is purely subjective. The leading Meccans no 
doubt did what they deemed right. But Muhammed approach¬ 
ed them from his own angle and could only condemn them. 
This is the way of prophets attacking their own society for sins 
of which it is not conscious. Muhammed did not yet realize 
that the supporters of the Meccan traditional way of life could 
not understand him, and he could not understand them. For 
he had his religion from God, they had theirs from their 
forefathers. That is the basis of the struggle between Prophet 
and society, between tradition and revelation. It is charac¬ 
terized by lack of mutual understanding. It was not true that 
the Meccans acted pitilessly towards the needy, nor was it true 
that they denied religion. It was only his religion they 
denied. But Muhammed identified his religion with true 
religion, and had other ideals, measured by which the Meccans 
failed. What made an understanding absolutely impossible 
was the fact that Muhammed thought the Meccans were acting 
against norms recognized by themselves. For he was not 
aware of the existence of two kinds of norms, his own and that 
of his compatriots. 

We realize how wrong it is to consider Muhammed a social 
reformer, a theory proposed in the first place by Grimme. A 
social reform claiming exhortation to feed the needy would indeed 
be a curious reform. Most of Muhammed’s first adherents, it 
is true, were recruited from the lower classes. That was quite 
natural. For these people were not in so high a degree tied 
up with the social traditions and institutions as were the upper 
classes, the pillars of society. That Muhammed accused the 
wealthy of their ill-treatment of the poor was one more reason 
for these last to join him. But firstly Muhammed was no more 

(1) Concerning this interpretation of al-ma'un see ray paper Muslim interpret¬ 
ation of Surah 107 , referred to above, p. 15. 
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interested in the poor than in the rich. When he blames the 
latter it is because he desires them to be converted to a mentality 
which accords with his ideals. He does not wish them to 
abandon their wealth. What they should abandon is their wrong 
behaviour and mental attitude. Secondly, it is precisely this 
change of mentality which is Muhammed’s aim, not the change 
of the social structure, not the abolition of class differences. 
Nothing shows this more clearly than vv. 4-6 in Surah 107. 
To Muhammed, religious hypocrisy is just as great a sin as social 
injustice. Both of them spring from an evil mental condition, 
both of them claim total conversion. 

What Muhamed attacks in this Surah is a behaviour which 
he regards as “sinful”. He is not aware of the fact that 
through his fight against the “sins” of his society he touches 
the very essence of old morals and religion and is introducing 
an ideology which is in principle new. It was not the first 
time that a new religion started in that way. The Prophets 
of Israel never thought of starting a new religion. They meant 
to reintroduce the genuine, primitive belief in Yahweh and the 
ethics claimed by that belief. History has shown that they 
introduced a new religion. But they did not know it themselves. 
Nor did Zarathustra. He also wished to defend the ancient 
belief. Jesus did not want to create Christianity. Still he 
did. Nor did Luther want to establish a new church. 


Conclusions 

In the Surahs discussed in The Lord guideth , viz. Sur. 93, 94, 
105, 106, 108, the Lord reveales himsef to Muhammed as the 
gracious spender of goods to him and his people. In Surah 
107 this Lord explains why the leading Meccans deny the 
religion of Muhammed and attacks the traditional ethics of the 
compatriots of the Prophet. Thus the Lord reveals new ethico- 
religious norms, the centre of which is removed from the indivi¬ 
dual and the tribal ego to God and to fellow-men. Later on, 
Muhammed himself found an adequate expression in order to 
denote this new religio-ethical complex. For 'isldm really 
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signifies the giving up of one’s self as opposed to the pagan ideal 
of honour and revenge. 

Surah 107 belongs to the Surahs from the first Meccan period. 
It is not as old as the five Surahs just mentioned. For it 
presupposes that Muhammed has “told” of the Lord’s ni‘ma 
in fulfilment of the divine command in 93, 11. f 1 ) It is even 
the negative reaction to this “telling” which has provoked the 
Surah: the Meccans deny the truth of the din as expressed in 
Muhammed’s “telling”. A more advanced stage than that of 
the five Surahs is also revealed in a clearer expression of new 
ethico-religious norms. Muhammed is establishing a new 
religion. But Surah 107 is older than Surah 109. For in 
the former, Muhammed has not yet realized that his revelations 
imply a severance from pagan Arab socio-religious attitude, 
behaviour, and mentality. ( 2 ) He does not yet distinguish 
sharply between pagan din and the (true) din. He recognizes 
the pagan ritual prayers. What he attacks are the persons 
performing them without the inner qualities his Lord requires. 
The pagans who deny the true religion are hypocrites, who 
reveal their condemnable mentality in their behaviour towards 
the orphan and the needy. 

The revelation of Surah 107 necessarily leads to the conclusion 
expressed in Surah 109: the pagan Meccans are kafirun. 
Muhammed develops from a kahin telling of his Lord’s benefi¬ 
cences into the prophet of a new faith. 


Harris Birkeland 
(Oslo). 


(1) See The Lord guidelh y pp. 35 f. 

(2) According to the tradition expressed in the heading to Surah 109 in the 
official Egyptian edition of the Koran, this Surah was revealed after Surah 107. 
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J’ai publie, voici quelque temps, un ouvrage ou je m’efforgais 
de montrer la difference essentielle d’attitude entre le Christia- 
nisme (romain ou calviniste) d’une part, et 1’Islam, de l’autre, 
a Tegard de l’ethique sexuelle. Aujourd’hui, je voudrais traiter 
bien plus compendieusement, en raison de sa moindre impor¬ 
tance (*) d’un autre point d’6thique comparee, en y englobant, 
cette fois, le judaisme, tronc commun des deux autres religions : 
l’attitude de ces religions a l’egard des animaux. Le point de 
depart de mes reflexions, ayant ete de nouveau, un h’adlth, 
a savoir celui du chien alt£r6 (voir ci-apres). II va sans dire que 
cette etude est toute provisoire, d’abord en raison de l’incompe- 
tence de l’auteur, ensuite, parce que celui-ci paralt etre un 
precurseur, la question semblant ne jamais avoir ete envisagee 
dans son ensemble. J’ai, d’autre part, a remercier ceux qui ont 
bien voulu me faciliter mes recherches ( 1 2 ) et auxquels va toute 
ma gratitude. 

(1) Dans TIntroduction de mon Ethique sexuelle , j’indiquais combien l’etude 
compare du concept de charite serait importante. Puis-je esp6rer que les Studia 
Islamica trouveront un savant competent pour nous en entretenir ? 

(2) Ce sont, entre autres : M. Delon, de l’American Fondouk de Fes qui m*a 
fourni de nombreuses references (certaines non verifies par moi), M. le Pasteur 
Cadier de la Faculte de Theologie de Montpellier, mon venerable ami, le Profes- 
seur Vincent, Pr. honoraire & la Faculte de theologie catholique de Strasbourg, 
MM. les Grands-Rabbins Eisenbeth, d’Alger, et Meyer Jals, de Paris, lequel m’a 
procure un ouvrage, rare para!t~il : J. Wohlgemuth, Das Tier und seine Wertung 
im alten Judentum i Francfort 1930 (cite ici: Tier), tres important, encore que confus. 
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La question de savoir dans quelle mesure une chose ressemble, 
ou non, a une autre, depend essentiellement du point de vue 
auquel on se place. Ainsi, pour prendre un exemple qui ne nous 
eloigne pas de notre sujet, on demande si un elephant ressemble 
a une souris. La reponse est, certes, negative si on se contente 
de les comparer, mais, si, au contraire, on les compare tous deux 
a un homard, les ressemblances evidentes sautent aux yeux et 
les differences apparaissent comme biologiquement tres super- 
flcielles. 

II en va de meme dans notre cas : on peut mettre Taccent sur 
les differences qui separent les trois religions, non seulement 
touchant ce petit aspect de leurs ethiques rcspectives, mais 
encore d’une fagon plus generale ; mais elles presentent entre 
elles de fortes ressemblances aussitot qu’on les compare au 
paganismc d’abord (qui comporte parfois le culte de tels ou 
tels animaux), mais aussi aux religions de Tlnde et de l’Extreme- 
Orient. Ceci est vrai en particulier pour ces dernieres, en ce qui 
concerne notre sujet. 

En effet, pour ces religions, il n’y a pas de difference essentielle 
entre les etres vivants, c’est pourquoi leur attitude a Tegard 
des animaux est necessairement tout autre que celle adoptee 
par les religions revelees. Rappelons ici seulement l’idee de la 
metempsychose. «Les Hindous trouvent choquant que les 
philosophes chretiens n’attribuent pas d’ame aux animaux et 
aux plantes » ; par contre, un auteur catholique, Fr. Hettinger, 
dans son Apologie des Christentums , ecrit que, chez les Bouddhistes 
« L’amour universel des etres,... perd toute sa valeur, puisqu’il 
s’etend aussi aux animaux, et apparalt, par la meme, exactement 
comme une caricature de la charite chretienne et comme un 
avilissement de l’etre humain » ( x ) 

Au contraire, Judaisme, Christianisme et Islam estiment qu’il 
y a bien une difference de nature entre 1’homme et la bete ( 1 2 ), 
et que, de plus, Dieu a cree celle-ci pour le service de celui-la, 

(1) Von Glasenapp, Les cinq grandes religions du Monde , tr. fr. pp. 494 et 487. 

(2) L’identitG absolue de l’homme et de l’animal, est bien aflirm^e dans YEccle - 
8iasle y ch. 3, v. 19 et s., mSme pour ce qui est de leur mort; mais je ne pense pas 
que la th6ologie se soit beaucoup plus 6mue de ce passage que de celui qui concerne 
l’alliance de Dieu et des bStes. 
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ce qui nous place dans une sphere de pensee commune, tout a 
fait differente. Pourtant, et c’est cela que je vais traiter, a 1’in- 
terieur de cette sphere existent des differences caracteristiques, 
surtout en ce qui touche le Christianisme, par rapport aux deux 
autres religions. Celles-ci, nous allons le montrer maintenant, 
sont un peu moins eloignees des idees de l’lnde et de 1’Extreme- 
Orient, en cette mature. 

Les principes fondamentaux, communs aux trois religions qui 
nous occupent, sont affirmes dans la Gendse (I, v. 28, et 9, v. 2) : 
l’homme regne sur les animaux qui sont livr£s entre ses mains 
et qui le craignent. Ils sont essentiellement a sa disposition : 
c’est la conception anthropocentrique du monde, en vertu de 
laquelle la Bible fait egalement tourner le soleil autour de 
la terre. Mais, dans le detail, les divergences sont grandes. 

II 

En ce qui concerne le Juda'isme ( x ), la premiere constatation 
qui s’impose est qu’il y a beaucoup de textes religieux traitant 
des animaux ; d’autre part, on n’y a pas toujours admis que 
Tanimal existe uniquement pour Thomme, mais parfois aussi 
qu’il peut, au moins selon certains, etre un but en lui-meme ( 1 2 ). 

Ensuite cette religion a emis des idees assez particulieres sur 
la nature des animaux : encore qu’elle soit differente de celle 
de rhomme ( 3 ), les animaux ont une ame et elle a certains 
elements communs avec l’ame humaine (Ps. 104, v. 29; Eccl. s. 3, 
v. 19 a 21). Dieu a donne aux betes de la sagesse, ils ont de 
bons et de mauvais instincts, nous dit ensuite le Talmud (Tier, 
p. 21). Selon un midrach, les animaux, aussi, auraient pech6 
avant le deluge (p. 22). II est fort connu que les textes de la 

(1) Je tire ma documentation uniquement de la Bible (version synodale), de 
’ouvrage Tier , et des extraits du Talmud par A. Cohen (p. 293 et ss.) qui ne donnent 
d’ailleurs pas du tout l’id6e de la presentation du texte original. 

(2) En particulier, selon Tier (p. 30 et ss.), sur la base de Job, 38 et 39. Noter 
aussi que, malgre Gen. I, v. 28,1’homme fut cr66 v6g6tarien et ne devint carnivore 
qu’apr^s le D61uge (9, v. 3); au d6but, ses pouvoirs sur les animaux 6taient done 
limitgs. 

(3) La difference est plus accentu£e au Talmud que dans la Bible (Tier, p. 16). 


3 
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Bible (*) prevoient des cas de responsabilite pour les animaux 
(Gen. ; 9, v. 5 ; Ex. 21, v. 28 a 32) ( x ). De plus, les animaux 
prient Dieu (Jot, 39, v. 3 ; Ps. 104, v. 21 ; cf, Joe/, I, v. 18 a 
20) ; II s’occupe d’eux et leur accorde Sa protection et ceux-ci 
L’honorent par reconnaissance ( Job 39; Ps. 36, v. 7 ; Esaie , 43, 
v. 20) ( 1 2 ). 

Une idee fort curieuse apparait en passant, dans le Talmud 
(Tier, p. 54) : les animaux ont un ange gardien. Mais le fait que 
la distance entre fhomme et fanimal n’est pas absolument infran- 
chissable, se manifeste, a mon sens, deja dans la Bible, en un 
texte que personne ne releve et sur lequel, d’ailleurs, comme je 
nTen suis assure, ne s’etendent pas les commentateurs, tant 
juifs que catholiques, ou protestants, a savoir Genese , 9, v. 10, 
12, 16, 17, ou Dieu etablit une alliance avec les hommes, mais 
aussi avec les animaux. 

D’autre part, selon Wohlgemuth ( Tier , p. 25 a 29), tout le 
systeme du sacrifice chez les Hebreux ne s’explique que si on 
admet, non une identite, mais une analogie entre Tame de la 
bete et celle de fhomme : le sacrifice de sang est fessentiel, 
et ainsi le sang de la bete peut remplacer celui de fhomme ( 3 ). 

Yoyons maintenant fattitude du Judaisme a regard des 
souffrances des animaux. Selon Wohlgemuth (Tier, p. 61), on ne 
saurait s’attendre a y trouver une defense generate de les faire 
souffrir par plaisir, ou par indifference, tellement, dit-il, la chose 
va de soi ( 4 ). Mais le Talmud a deduit, d’Exode, 23, v. 5 et de 
Deuteronome , 22, v. 4, f obligation de ne pas rester passif devant 
la souffrance de fanimal, meme s’il ne vous est rien, bien que 
le texte, — il s’agit de la bete de votre ennemi —, ait eu pour 
but direct de vous reconcilier avec ce dernier (Tier, pp. 62, 63). 
En ce qui concerne faide a fournir aux animaux en d^tresse, 


(1) Pour le d^veloppement talmudique de cette id6e, voit Tier , pp. 23 et 24 . 

(2) Voir aussi Genlze, 8, v. 1. L’id6e est d6velopp6e ensuite au Talmud, et, 
selon celui-ci, l’animal peut aussi s’acquSrir des m^rites devant Dieu [Tier, p. 116, 
117, 95). 

(3) Le sacrifice n’est d’ailleurs que partiellement en opposition avec l’id6e qu’il 
faut tenir compte des souffrances de 1’animal, puisque les bStes sacriflc6es serviront 
surtout k la nourriture ; or, ceci est d6j& admis par la Genfcse. 

(4) Au Talmud, un texte isol6 interdit ces souffrances inutiles (Tier, p. 53). 
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elle est tres restreinte durant le Sabbat, mais beaucoup plus 
largement accordee durant les jours de fete (p. 64, 66). 

L’auteur cite divers textes bibliques ( J ) a l’appui de l’idee 
qu’il faut respecter la vie des animaux et ne pas les faire souffrir. 
Cependant, il me semble que, pour la plupart d’entre eux, les 
interdictions edictees ne se fondaient pas primitivement sur 
cette consideration et, pour Tun d’eux (le fameux : « Tu ne feras 
pas bouillir le chevreau dans le lait de sa mere »), la remarquable 
etude de Frazer ( 1 2 ) tranche definitivement la question dans ce 
sens. Toutefois, il est indiscutable que ces passages ont bien 6te 
expliques plus tard, par les Docteurs de la Loi et par Mai‘monide 
(Tier, p. 56 et ss.). Par contre, lorsqu’il est ordonne ( Deut . 25, 
v. 4) de ne pas museler le boeuf quand il foule le grain, il est 
possible, que des le debut, une pens6e de bienveillance envers 
Tanimal, ait motive ce verset, sur lequel nous reviendrons, et 
qu’il faut rapprocher de Exode , 23, v. 11. 

Au Talmud, il y a plusieurs passages, qui temoignent formel- 
lement de compassion a l’egard des animaux (Tier, p. 36 et ss.). 
Tres curieux, a propos de Jonas (3, v. 7 et s.), est un midrach, 
selon lequel les hommes disent a Dieu : « Si tu n’as pas pitie 
de nous, nous n’aurons pas pitie des animaux » : on peut, je 
pense, donner raison a Wohlgemuth ( 3 ) qui y voit l’expression 
naive de l’idee que Dieu ne saurait supporter les souffrances 
d’un animal innocent. En somme, dirons-nous, c’est une espece 
de tentative de chantage ! 

Hillel disait : « Aimez toutes les creatures » ; on aura, poursuit 
le Talmud ( 4 ), compassion au ciel, pour celui qui aura eu compas¬ 
sion pour les animaux. Enfin, on y trouve de nombreuses 
prescriptions en vue de faire souffrir le moins possible Tanimal 
a egorger rituellement. 

En somme, et dans la Bible, et dans les textes ulterieurs, il 


(1) Gen. 9, v. 4 ; Lev. 17, v. 13 et 22, 24, 27 et s. ; Ex. 23, v. 19 ; DeuL 22, v. 6 
et 8. Notons que dans ce cas, le texte promet la mGme recompense, c’est-&-dire 
longue vie, & qui observera le commandement. 

(2) Le Folklore dans VAncien Testament; ce texte figure aussi 6 Deut., 14, v. 21. 

(3) Tier , p. 96. Noter aussi Jonas , 4, v. 11, ou les animaux sont mis sur le mGme 
plan que les hommes. 

(4) Cohen, op. cit., p. 293 et ss. 
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y a bien des passages concernant les animaux. La religion juive 
s’est interessee a eux, edictant de nombreuses prescriptions en 
leur faveur. Si les animaux sont soumis a l’homme, on tient 
compte tres largement du fait qu’ils souffrent comme lui. 

Si telle est la semence jetee par le Judaisme, je suis porte a 
croire que celle tombee en terre chretienne « n’a point eu de 
ratines, ni d’humidite et a seche », tandis que celle recueillie 
par le sol d’lslam « est tombee dans la bonne terre et a donne 
du fruit» (Math., 23, v. 5 et s.). 

Ill 

Ce qui me frappe, tout d’abord, en eflet, c’est le peu d’interet 
que les Chretiens accordent a la question : elle n’est jamais 
traitee chez eux qu’en passant. Ainsi, lorsqu’on consulte l’enorme 
collection de Migne, le Theologiae Cursus Completus , qui doit 
avoir environ 35.000 pages, on voit, d’apres sa table (T. 28, p. 64) 
que la question du traitement du aux animaux n’y est pas etudiee. 
De meme, les auteurs protestants, Calvin, entre autres, n’en 
n’ont presque pas parle. Au contraire, dans l’excellente petite 
Apologie de VIslamisme, par L. Veccia Vaglieri, une demi-page 
sur 125 y est consacr6e. Cette difference, pour ce qui est des 
protestants est d’autant plus remarquable que la legislation en 
faveur des animaux est la plus developp6e dans les pays anglo- 
saxons. Par contre, peut-etre ceci s’explique-t-il en ce que le 
Nouveau Testament passe la question presque completement 
sous silence. Le seul passage oh il soit traite d'animaux et qui 
n’est certainement pas symbolique, ou parabolique, est celui 
du troupeau de pourceaux que THomme-Dieu-Thaumaturge 
envoie se noyer, simplement parce qu'il y a fait entrer de 
mauvais esprits ( x ). Or ceci, — pour les Chretiens, tout au moins 
— est une « histoire vraie ». 

(1) « Pais mes brebis », «Agneau de Dieu », ne sont pas 6 prendre litt6ralement 
pas plus que «Le bon berger donne sa vie pour son troupeau », ni les nombreux 
animaux cites k VApocalypse, contrairement au rdcit deS pourceaux au pays des 
G6ra86niens (Luc, 8, v. 26 et s.; Math. 8, v. 28 et s.; Marc 5, v. 1 et 8.). Cette mort 
infligge k des animaux innocents choque profondgment les Bouddhistes (et aussi 
l’6pisode du figuier sterile, Math. 21, v. 19, ainsi que 2, Pierre , v. 12), voir von Gla- 
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Ensuite, les Chretiens, pour ce qui est des bons traitements 
a T6gard des animaux ont reculy par rapport au Judaisme. 
Void comment le Professeur Vincent me resume l’attitude 
g6n6ralement adoptee par l’Eglise a cet 6gard ( x ) : le Christia- 
nisme admet la domination et la superiority de l’homme sur les 
animaux, ainsi que leur utilisation par lui (vetements, nourriture, 
travail). Tel est le « bon usage » des animaux. II peut meme les 
faire souffrir, mais pour une raison grave, justifSe (vivisection) ; 
par contre, celui qui s’amuse a faire souffrir un animal commet 
un p£chy : il misuse des dons de Dieu ; c’est un pechy contre 
soi-meme. Selon le savant Professeur, c’est alors un pechy grave. 
Le R. P. Hyribert Jones ( 2 ) consacre quelques lignes a la question. 
L’homme, dit-il, n’a pas de devoirs envers les animaux, car ils 
ont yte crees pour son service. « Mais c’est un pyche que de les 
faire souffrir inutilement,... ; en soi, le peche n’est que veniel » ; 
cependant il s’aggrave lorsque en torturant les animaux, on 
contracte des habitudes de brutality, et surtout si dest une 
manifestation de sadisme. En tout cas, les animaux sont dynues 
de tous droits a l’ygard des hommes. 

Je ne pense pas que le fait, pour certains Saints, d’avoir eu 
des animaux familiers, change quoi que ce soit a la question. 
Par contre, on peut, je pense, avancer ceci : l’attitude de 
Frangois d’Assise, vis-a-vis des animaux, n’est nullement dans 
la ligne du Christianisme et n’engage que sa responsability 
personnels ( 3 ) ; par contre, les etranges thyories de Descartes 
a leur sujet ne pouvaient naitre qu’en pays chrytien, certaine- 


senapp, p. 494 et Marco Pallis, Cimes el Lamas , ch. XVII, p. 244 et s., (passage 
trAs intAressant) ; Glasenapp cite encore : «Les passereaux dont aucun ne peut 
tomber A terre sans votre PAre », mais dit A juste titre que c’est une allAgorie. 

(1) Il me dit que sa propre fagon de voir est identique A celle de Noldin-Schmitt, 
Summa Iheologiae moralis , II, n. 246. 

(2) Precis de Theol. Mor. Cath. f 3 e Ad. 1933, p. 115. Voici qui est typique : sauf 
erreur, il n’est fait aucune allusion A la question dans Mgr Cauly, Le CaUchisme 
expliqut, 352® mille, par 1’AbbA Villien, ni surtout dans l’admirable petite Ency¬ 
clopedic populaire, Ecclesia , ou, A l’index, on trouve seulement : « Animaux dans 
le Blason ». 

(3) Il est intAressant de noter comment YEnc. catlolica ilaliana (s. v° Animate), 
laquelle dAfend d’ailleurs la doctrine que nous avons exposAe, cherche A minimiser 
l’attitude de ce Saint (et de deux autres : Francois de Paule et J. Cottolengo) A 
l’Agard des animaux. 
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ment pas dans un milieu juif, ni. comme nous le verrons, 
musulman. II semble que l’idee d’une attitude humanitaire a 
Tegard des betes soit plus propre a la Renaissance qu’a la 
Chr6tiente ( 1 ). 

Chez les Protestants, la question, d’apres mes renseignements, 
est aussi tres peu etudiee ; je n’ai pu avoir connaissance en cette 
matiere, et pour ce qui est du calvinisme ( 2 ), que d’un commen- 
taire de J. Calvin sur Deuleronome , 25, v. 4, deja cite : «Tu 
n’emmuselleras pas le boeuf quand il foule le grain ». Dieu, dit-il, 
a voulu induire l’homme a l’humanite ; il prendra soin des 
animaux qui travaillent pour lui, et il leur doit une sorte de 
salaire, bien qu’ils ne puissent lui intenter de proces ; ce sont 
des creatures de Dieu. Saint Paul disait a propos de ce passage : 
« Dieu a-t-il soin des boeufs ? » (I Cor., 9, v. 9), mais cette question 
n’est pas en contradiction avec son propre point de vue qu’« il 
faut bien que Dieu ait soin de pourvoir les betes » ( 3 ). 

Dans tout ceci, cependant, Calvin ne parle que de la bete qui 
est au service de l’homme : « Quand II dit qu’il ne faut point 
frauder les betes quand elles auront travails, c’est afin que nous 
apprenions de nous exercer en toute humanite ». 

En somme, je ne vois pas qu’il y ait chez les Chretiens plus 
qu’au maximum l’obligation de ne pas faire souffrir (deraisonna- 
blement) les animaux et de traiter convenablement ceux qu’on 
possede. 

La raison de cette quasi-indifference est, certes, en rapport 
avec le fait que les Chretiens etablissent une barriere infran- 
chissable entre la nature de l’homme et celle de la bete. L’un a 
une ame, l’autre non ; ce que Wohlgemuth attribue a des 


(1) Enc. Hastings , s. v° Humanilarianism: selon les Bouddhistes, la chr6tient6 
est le « Hell of Animals ». 

(2) Une demande de renseignements, adress^e k la Faculty luthSrienne de Stras¬ 
bourg, ne m*a pas valu l’honneur d’une rSponse quelconque. 

(3) Op. Cal., XXVIII, p. 220 et s.; k XXXVI, p. 254, se trouve un commentaire 
sur Esale , 30, v. 23, oil il dit que les animaux ont ktk cvkks pour l’homme. M. le 
Pr. Germond, de la Faculty de Th6ologie de Lausanne, me confirme que l’id6e qu’il 
ne faut pas m6suser des dons de Dieu est 6ga!ement d6terminante dans le Calvi¬ 
nisme. 
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influences platoniciennes ( 1 ). II conclut (Tier, p. 89) que les deux 
mill6naires du Christianisme ont constitue, en la matiere, un 
grand recul ethique, Ceci est une fagon subjective de traduire 
une realite objective : le Christianisme ne s’est pas interess6 
aux animaux ( 2 ). 


IV 

II en va tout a fait autrement en Islam. 

Au Coran, il est question a plusieurs reprises des animaux* 
Voici les passages qui nous interessent : tout d’abord, il y est 
insists maintes fois sur Futility que les animaux ont pour 
Thomme; tels sont les bienfaits de Dieu, position judeo- 
chr6tienne que nous connaissons et sur quoi il n’y a pas lieu 
de revenir ( 3 ). 

Mais voici une autre chose, plus interessante : au meme titre 
que les anges, les animaux se prosternent devant Dieu (S. 16, 
v. 51), ensuite et surtout (S. 6, v. 38,) les bStes « forment une 
communaute pareille a vous », et «toutes les creatures seront 
rassembl6es un jour ». Nous avons trouve des indications plus 
ou moins equivalentes dans le Judaisme et qui tend a combler 
Tabime qui existe chez les Chretiens entre Thomme et la bete. 

(1) Mais ceci est-il bien exact, et ne s’agirait-il pas plutOt du stolcisme ? Cf. en 
efTet, S. van den Bergh, introduction k sa traduction du Tahafut d’Averroes, 
p. xi : « Concerning the discussion between Neo-Platonicism and Stoicism, whether 
there is a moral obligation resting on God and the man, relative to animals, Islam 
answers with the neo-Platonism in the affirmative ». Je suis absolument incom¬ 
petent pour traiter de ceci qui n’est d’ailleurs pas de notre sujet. 

(2) A un seul point de vue, toutefois, les animaux sont plus favoris6s que les 
hommes : selon le Christianisme (et sans doute les deux autres religions), il est 
permis d’abreger leurs soufTrances; tandis que, en raison d’absurdes prejug6s 
religieux, le principe de l’euthanasie n’est pas admis (je dis «le principe », car, k 
mon sens, l’application pourrait engendrer de graves abus, mais ce n’est pas de cela 
qu’il s’agit). 

(3) S. 6, v. 143 ; s. 16, v. 8; s. 23, v. 21 ; s. 36, v. 71 k 73. On doit, dit Ghaz&lt 
(JA’i/a, Livre VI du H’adjj, ch. Ill, II, 6°, Analyse Bousquet, § 40, p. 89) remercier 
Dieu d’avoir cr66 les animaux pour la plus grande utility de l’homme. Il nous dit 
encore (Livre I, De la Science, ch. I, § 3, p. 20) que l’animal honore l’homme. Sur 
les differences psychiques entre eux, voir L. XXI, Des mysteres du coeur, expose 
IV, § 86, p. 205 ; mais il y a aussi des ressemblances ( ibidem , et Livre XXXII, De 
la reconnaissance, 2 e pilier, expose I, § 138, p. 344) : Ils eprouvent les plaisirs de la 
victoire, du ventre, de la chair. Voir aussi Livre XXVI, expose V, § 108, p. 262. 
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Sur le premier point, Kasirmiski, dans sa traduction, note : 
« Les animaux sont tout aussi bien sous le controle de Dieu que 
le genre humain ; Dieu s’en occupe », et sur le second : « Non 
seulement les hommes, mais tous les etres crees, comparaitront 
au jour du Jugement Dernier, pour rendre compte de leurs 
actions». Wherry, dans son commentaire du Coran ecrit : 
«Being created and preserved by the same Omnipotence as Ye 
are, they also be brought into Judgement». Le commentaire des 
Djal&lain precise ce qui suit : « Alors, Allah jugera entre eux, 
en appliquant le talion, en condamnant la bete qui porte des 
cornes, au profit de celle qui n’eri porte pas, puis II leur dira : 
« Soyez poussiere ». A la verity M. Blaehere pense que le texte 
primitif aurait ete altere, car il n’y est nulle part ailleurs question 
d’une Resurrection et d’un Jugement des animaux ; mais la 
chose est, en tout cas, admise par l’orthodoxie et Ghazal! y fait 
allusion ( x ). 


V 

C’est, en effet, le h’adith qui nous fournit les indications les 
plus int^ressantes, en particulier chez Bokhari ( 1 2 ). 

Je commencerai par ce qu’il y a de plus d6eisif ( 2 ). Deux recits 
opposes nous sont faits : d’une part, une femme va en Enfer 
parce qu’elle a laiss6 mourir de faim une chatte ; d’autre part 
une personne, rencontrant un chien mourant de soif, descend 
dans un puits et, a tres grand’peine, en remonte de Teau pour 
abreuver l’animal : « Dieu lui sut gre de son acte et lui accorda 
le pardon de ses fautes ». Dans certaines variantes (p. ex. : 59, 
ch. 17), la personne ainsi pardonnee est une prostituee ; sous 
cette forme, le recit me semblerait avoir presqu’une saveur 
evangelique (on croit entendre : « Va et ne peche plus », Jean 
8, v. 11) ,... si l’fivangile s’etait int6resse au sort des animaux, 


(1) Blaehere, Coran , t. Ill k ce verset. Ghaz&ll; Ih'ya , Livre XL, De la mort, 
Ch. VIII, « Du coup de trompette », k la fin, § 182, p. 440, de l’Analyse Bousquet. 

(2) 42, ch. 9. Num6rotation d’apr^s la version Houdas-Margais : les deux dires 
se retrouvent plusieurs fois ailleurs ; par exemple celui du chien, 4, ch. 33 bis> 46, 
ch. 23, 59, ch. 17; 60, ch. 54, 78, ch. 27 ; celui de la chatte, 59, ch. 16 et 60, ch. 54. 
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mais nous avons dit qu’il n*en n’est rien. (Pour un r6cit du 
meme genre, voir encore ci-dessous § VII.) 

En tout cas, selon les Musulmans, le Prophete a done vou6 a 
l’Enfer ceux qui maltraitent les betes et ce qui est, a mon avis, 
beaucoup plus important, accorde des graces extraordinaires a 
ceux qui leur font du bien, meme si ces animaux leur sont totale- 
ment etrangers. Selon le Christianisme, il ne faut, certes, pas les 
maltraiter, et il faut meme bien traiter celles qui vous servent, 
encore que, je l’ai montre, l’accent ne soit guere mis sur ces 
recommandations. Mais ici, nous avons affaire a un autre prin- 
cipe tout nouveau : on est invite a faire le bien, meme a celui 
qui, n’etant pas votre serviteur, ne vous est nullement rattache. 
Il y a en Islam, sauf erreur, une idee peut-etre analogue a celle 
qui apparatt dans la parabole du bon Samaritain, sauf qu’il 
s’agit d’animaux et non de personnes. 

Ceci est d’autant plus frappant que, s’agissant precis6ment 
des personnes, l’lslam n’a jamais formule le principe (il est vrai 
tout th6orique) du Christianisme :«Rendre le bien pour le mal », 
mais seulement celui-ci : « Ne faites pas de mal (a qui ne vous 
a rien fait), et ne rendez pas le mal pour le mal » ( 1 ). En d’autres 
termes, cette religion exige moins a l’egard des hommes et beau- 
coup plus a Tigard des betes; ainsi la distance qui les s£pare dans 
le Christianime, est-elle, en Islam fort diminuee. 

Bien d’autre traditions sont dans le meme sens. En voici 
quelques-unes : 

Lorsqu’un musulman plante, ou seme, quelque chose et qu’une 
bete s’en nourrit, e'est une aum6ne aux yeux de Dieu (41, ch. I, 
et passim). Celui qui traite bien son cheval sera protege contre 
la pauvrete, et, quant aux anes, le Prophete declare que 
ces mots du Coran leur sont applicables (s. 99, v. 7 et 8) : 
« Quiconque aura fait le bien, ou le mal, n’en eut-il fait que 
le poids d’un atome, le verra » (42, ch. 12j et passim ). Il a encore 
d6fendu d’attacher une bete pour servir de cible, et la iardjouma 
y ajoute le fait de couper les jarrets d'un animal vivant et de 
le laisser mourir attache. Maudissant quiconque mutile un 


(1) C’est le n° 32, des 40 H'adiths d’En-Naw&wl. 
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animal, il reprouvait les marques faites sur le visage des animaux 
et avait interdit de les frapper (au visage) (72, ch. 25 et 35). 

Ailleurs encore que chez Bokhar! ( 1 ), nous trouvons de sem- 
blables indications : le Prophete essuyait avec son vetement la 
face de son cheval, et une bonne action est comptee par grain 
d’orge a celui qui nourrit cette bete. M. Delon me fournit, 
d’autre part, sans reference ( 2 ), deux traditions du recueil 
d’Abou Dawoud : il est d6fendu de se servir du dos des montures 
en guise de chaire, et il faut jeter des pierres a ceux qui, a 
trois, montent une meme bete ensemble ( 3 ). Il ne faut pas 
s6parer une bete (en l’espece un passereau) de ses petits ( 4 ), 
ni mettre le feu sans raison a un nid de fourmis. 

Dans les Sounan d’en-Nasa’i ( 5 ) (t. VII, p. 239), il est dit qu’il 
est defendu de tuer les oiseaux sans raison, en particulier pour 
s’amuser; la victime criera a Dieu : « Un tel m’a tue, et il l’a 
fait inutilement». Il est par ailleurs aussi plus d’une fois ques¬ 
tion ( 6 ) de do‘as adressees par les animaux a Allah, et l’Envoye 
de Dieu nous parle de « ces montures qui valent mieux que ceux 
qui les montent et qui plus qu’eux invoquent Dieu » ( 7 ). Tout 
cela nous 61oigne beaucoup des idees chr^tiennes. 


(1) Le Handbook de Wensinck, s. v° «Animals », p. 22, cite d’innombrables 
h’adiths, & ce sujet. En plus de ce que nous notons au texte, il y est dit, entre 
autres, qu’il ne faut pas les maudire ; qu’il convient de les traire doucement, etc. 
Ici comme ailleurs un th6me revient constamment dans la litt6rature musulmane : 
il ne faut pas trop charger les animaux (cf. Exode , 23, v. 5 et Deut. 22, v. 4, ci-dessus). 
A mon sens, ceci est d’ailleurs conforme au verset bien connu (Coran, s. 2, v. 286), 
mais appliqug k la bSte. 

(2) Voir Bresnier, Cours de langue arabe , Alger, 1914, p. 197. 

(3) Sur ce que chaque b§te est faite pour un emploi donn6 et non pour autre 
chose, voir aussi Bokh&ri (41, ch. 4). Sur le fait, au contraire, que le Prophfcte lui- 
mSme 6tait mont6 avec deux compagnons sur une m6me bSte, voir 77, ch. 99 (Autre 
h’adith peu favorable aux chiens, cette fois, 59, ch. 17). 

(4) M me Achour me dit que, selon les commentateurs (du Coran V), le Prophete 
Jacob a 6t6 s6par6 de son fils Joseph et a perdu la vue pour avoir s6par6 une chfcvre 
de son chevreau. 

(5) 1**M. El-Azhar, 1930. 

(6) Par exemple chez Wensinck (ibidem). Cf. le h’adith cit6 par ed-D&mir! 
ci-apr6s. 

(7) Es-Soyofit’i, DjdmV eg-Qaghir (6d. 1352 le Caire, Must. Moh’ammed, I, 
p. 125, n° 953). 
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VI 

Pour ce qui concerne le fiqh, il nous faut tout cTabord ^carter 
certains textes, qui, a premiere vue, sembleraient 6tre en faveur 
de notre these (a savoir que 1’Islam recommande de bien traiter 
les animaux), je veux dire ceux par lesquels est interdit au 
p&lerin en etat d’ih’ram de tuer du gibier en toutes circonstances, 
et, d’autre part, ceux qui prononcent la meme interdiction 
contre toute personne se trouvant sur le Territoire Sacr6 : il 
s’agit de tabous speciaux sans rapports avec notre question ( 1 ). 

Par contre, la Loi Musulmane, comme le Talmud, recommande 
d’Gviter toute cruaute inutile lors de l’abatage rituel des 
animaux ; presque tous les livres de fiqh insistent sur ce que le 
couteau doit etre bien aiguise ( 2 ). Dans cet ordre d’idees, nous 
noterons deux choses : d’abord, selon le commentateur de 
Khalil, utilise dans sa traduction par Guidi, il est dit que le 
chasseur doit egorger rapidement le gibier, meme touche a 
mort, «per risparmiargli spasimi» ( 3 ). Ensuite, et ceci est 
encore plus interessant, dans son grand K. el-Fiqh 1 ala el- 
madhahib al-arba l a, Moh. el-Gaziri ( 4 ) nous precise que les 
quatre rites sont d’accord pour recommander : a) Que Ton 
aiguise le couteau hors de la presence de la victime (ce que 
Shylock ne fait meme pas !), b) que Ton n’egorge pas une bete 
en presence d’une autre : cela est sounna (done rapporte a celui 
qui suit cette regie une recompense dans l’Au-dela). 

Cela n’est d’ailleurs que Tapplication d’un des Quaranle 
h'adiths d’an-Nawawi ( 5 ), que ce dernier a emprunte a Moslim, 
et qui recommande de bien traiter la victime. 

(1) On peut en rapprocher les croyances populates en Afrique du Nord, selon 
lesquelles on ne doit pas tuer certains animaux qui sont des djinns (chats et gre- 
nouilles) : Legey, Essai Folklore marocain , p. 54 et s. et A. Domenech Lafuente, 
Del Islam , 1950, derntere section). Pour le respect de la cigogne, voir Ed. et Et. Ser- 
gent, Histoire (Tun marais algirien , p. 207. 

(2) Par ex. Ech-Chir&zl, Tanbih , trad. Bousquet, I, § 108, p. 120 ; au cas contraire 
la viande sera cependant licite, Khalil, trad Bousquet, I, § 86. 

(3) Dans la partie traduite par Santillana (II, p. 202, n° 63, n.), celui-ci signale 
que beaucoup de Docteurs de la Loi Gtendent k la femelle et k son petit, l’interdic- 
tion de vendre Tesclave en la s6parant de son enfant trop jeune. 

(4) T. I, p. 60. 

(5) N° 17, p. 41 de la trad. Bousquet, 3 e Edition. 



44 


G. H. BOUSQUET 


II est d’autre part question, dans le fiqh, des animaux domes- 
tiques et du traitement auquel ils ont droit. Ceci figure dans 
les passages relatifs a l’entretien du aux membres de la famille 
et aux enfants. Void quelques dispositions caracteristiques : 
« Qui possede des animaux doit obligatoirement leur assurer 
leur fourrage, nous dit ach-Chirazl ( 1 ) ; on ne doit pas leur 
imposer de charges susceptibles de leur nuire, ni les traire, si ce 
n’est quand ils ont du lait plus qu’il n’en faut pour nourrir leur 
petit. Qui se refuse a fournir l’entretien... a ses animaux y sera 
contraint », au besoin ils seront mis en location, ou meme vendus. 
Si telles sont les dispositions du rite chafe‘fte, Khaltl nous donne 
des indications semblables pour le malekite ( 2 ). Chez les Male- 
kites et les H’anbalites, le juge interdira au proprietaire de 
charger la bete au-dela de ses forces ; d’autre part, si les quatre 
rites sont d’accord sur ce que le proprietaire doit entretenir ses 
animaux, Abou H’anlfa estime que le juge a seulement le droit 
de l’y exhorter « par la voie du commandement du bien et de 
la defense du mal»; il ne saurait, contrairement aux dispositions 
des trois autres, l’y forcer ( 3 ). Chez les Chfites, les dispositions 
sont analogues ( 4 ). II ressort d’un texte de Dimachql que rendre 
la liberty a une piece de gibier peut etre considere comme une 
oeuvre pie ( 5 ). Une derniere observation doit etre faite au sujet 
d’autres bSneficiaires de ce traitement dont les animaux doivent 
jouir ; peut-etre y-a-t-il chez les Musulmans une id6e qui va 
bien au-dela du domaine qui est le notre, mais je n’ai pas 


(1) Trad. Bousquet, III, § 265, p. 94. 

(2) Trad. Santillana, II, p. 166 et Fagnan, p. 214. Un commentateur, cit6 par 
Santillana, precise que l’entretien est du au chat aveugle, incapable d’aller & la 
chasse. 

(3) Dimachql, Rahmalou al-oumma , en marge de Cha'r&nt, Mtzdn , 6d. de 1936/ 
1354, Le Gaire, II, p. 112-113. Cf. ce dernier auteur (II, p. 145) qui ne fait gu6re 
que reproduire le prudent (sauf une variante). Dans notre Droit musulman par 
les Texles (3 e 6d.) nous avons traduit un fragment des gloses de B&djoflr! sur ce 
sujet (6d. de 1913-1332, t. II, p. 212 et s.) : le maltre doit acheter du lait pour le 
petit de la bSte qui n’en aurait pas assez ; il n’est pas permis de laisser mourir de 
faim des bfites nuisibles qu’on tiendrait enferm^es. 

(4) Querry, Recueil , I, p. 758. 

(5) K. Rahmalou al-oumma, etc., livre d’ikhtil&f de Mohammed b. ‘Abd-er- 
Rahm&n ad-Dimachql, livre des Sgorgements et de la chasse, § 10 (t. I, p. 189, 
de l’6dition du Caire, 1936-1354, en marge du Mtzdn d’ach-Cha'r&nl). 
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competence pour en traiter ; d’une part, selon les commentaires 
de Khalil ( 1 ), « ce n’est pas seulement des animaux qu’il est 
ordonne de prendre soin ; il est encore recommand6 au proprie- 
taire de donner a ses arbres les soins necessaires, mais on ne 
va pas jusqu’a dire que la vente lui en serait au besoin ordonn6e »; 
la contrepartie de ceci se trouve au Minhadj d’En-Nawawl, il 
y est precis^ que pour « ce qui est d6p0urvu de rou/i’, tel que 
conduite d’eau, ou maison, le proprietaire ne peut etre contraint 
a les entretenir »( 2 ). 

Tout ceci aurait besoin d’etre etudie plus a fond ; en tout cas, 
il en ressort nettement que, selon le fiqh, le droit d’abuser de son 
bien est plus restreint (moralement) que chez nous, et d’autre 
part, on pourrait se poser la question, si l’idee que la plante, 
etant vivante, doit etre traitee difKremment de la chose inani- 
mee, ne joue pas. Si ceci s’averait exact, il y aurait la un pas 
tres timide fait en direction des concepts hindouistes. Montaigne, 
quelque part, nous parle « d’un certain respect qui nous attache 
et un general devoir d’humanite, non aux bestes seulement qui 
ont vie et sentiment, mais aux arbres mesme et aux plantes » ( 3 ). 
Il semblerait que les Docteurs de la Loi aient eu ce sentiment 
dansune certaine mesure, eux aussi. Mais je refuse de m’avancer 
sur ce terrain qui n’est pas le mien. 

VII 

Passons maintenant a d’autres textes que le Coran, la Tra¬ 
dition, ou le fiqh. ‘Omar, 6tait, dit-on( 4 ), particulierement 
compatissant a l’egard des animaux : il frappait les gens qui 
faisaient porter de trop lourdes charges aux betes de somme; il 
se cachait pour surprendre ceux qui maltraitaient les betes, 
pour les punir ; il passait la main sur la plaie du chameau blesse, 
pour le soigner, et disait : « Je crains que Dieu ne me demande 
des comptes au sujet du mal dont tu souffres ». 


(1) Khalil, Manage , etc., note 2, p. 214 de la tr. Fagnan. 

(2) Minh&dj , v. d. Berg, III, p. 105. 

(3) L. II, ch. XI, « De la cruauU », in fine. 

(4) 'Abb&s Mah’moud al-'Aqq&d, ‘Abqarlyat ‘Omar, 3 e 6d. 1947, p. 56. 
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Chez ad-Damirl (*), nous trouvons enfin de nombreuses anec¬ 
dotes caracteristiques : un ane que son maltre frappait a la tete 
lui dit : « Ainsi tu seras frappe (au jour du Jugement) » (I, 371). 
Selon le Prophete, le cheval adresse deux do’as par jour a Dieu ( 1 2 ), 
et les chevaux font des souhaits qui sont exauces (II, 296). 
D’ailleurs, la sourate 2, v. 275, qui promet des recompenses a 
ceux qui font l’aumone secretement, est applicable a celui qui 
fait des depenses en faveur des chevaux. 

Une qoubba fut elevee sur la tombe d’un chien qui avait 
heroiquement donne sa vie pour sauver celle du roi, son maltre 
(II, 394 et s.). Un vieillard, alors qu’Ibn H’anbal vient lui rendre 
visite, continue tranquillement a s’occuper d’un chien aflame, 
qui n’etait meme pas a lui : « J’ai craint de lui oter l’espoir (qu’il 
avait mis en moi) et d’etre (de ce fait) prive de toute esperance 
au jour de la Resurrection » (II, 398) ; suit l’anecdote d’un jeune 
esclave qui se prive de sa nourriture en faveur d’un chien etran- 
ger. Un individu obtient le pardon de Dieu pour avoir rechauffe 
une petite chatte mourant de froid (II, 538) ( 3 ). Un imam se 
decide a se consacrer a Dieu seul, ayant vu un chat quinourris- 
sait un compagnon aveugle. 


VIII 

Une etude complete de la question devrait, a cote de la theorie, 
envisager egalement la pratique. Nous ne le ferons pas ici. Sans 
doute, cette pratique est-elle variable dans les divers pays musul- 
mans. Les mauvais traitements infliges en Afrique du Nord 
aux anes, en particulier, sont bien connus ; mais a cot6 de ces 
faits, il en est d’autres en sens contraire. Montaigne savait d6ja 
— il 6tait grand ami des animaux — que «les Turcs ont des 

(1) Kitdb el-H'ayawdn , 6dit. du Caire Moh. r Alt, El-Azhar 1374 (d’apres Delon). 
Je n’ai pas consults Dj4h’i?. 

(2) Sur cette question, voir aussi: Wensinck, A Handbook , etc., s. v° « Animals ». 

(3) D6j& Perron, dans ses extraits de la Balance d’Ech-Ch&'r&nl (p. 101-102, 
note 1), rapporte d’aprfcs Damiri un r6cit tout k fait dans la note du h’adith relatif 
au chien alt6r6 (§ V, ci-dessous) : le tr6s pieux savant Chiblt est pardonn6 par 
Allah, non en raison de sa science religieuse, ou de ses bonnes oeuvres, mais en raison 
de ce qu’un jour il avait r6chaufT6 une chatte trouv6e dans les rue de Baghdad, 
toute engourdie de froid. 
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aumosnes et des hospitaulx pour les betes»( 1 ), et, dans son 
ouvrage, Veiled Mysteries of Egypt (1912), S. H. Leeder, men- 
tionne par deux fois des testaments ou des waqfs en faveur des 
chiens, animaux pourtant impurs. Nous pensons que le senti¬ 
ment qui est a la base de ces liberalites n’a rien de commun avec 
celui expliquant pourquoi, aux environs de Paris (et je crois de 
Londres), il y a un cimetiere ou des personnes riches font enterrer 
leurs chiens, ou autres animaux domestiques. 


IX 

Pour ce qui est de la theorie, c’est-a-dire de notre sujet, il 
va sans dire que seul un veritable arabisant le pourrait traiter 
de fagon approfondie, mais je n’ai pas le sentiment que mes 
conclusions generates en seraient modifiees. Touchant ce point 
d’ethique qui nous occupe, il y a des traits communs entre 
Juda'isme, Christianisme et Islam, par opposition aux religions 
d’Extreme-Orient, mais le Christianisme paralt avoir restreint 
au minimum les consequences que Ton peut tirer de l’Ancien 
Testament, ITslam les a 6tendues largement, et on peut meme 
se demander s’il n’aurait pas subi un peu l’influence d’idees 
extremes-orientales, en raison du grand interet qu’il porte aux 
animaux et de ses multiples recommandations en leur faveur, si 
rares et d’une portee si limit6e dans le Christianisme. 

Pour terminer, je voudrais relier a nouveau la presente 6tude 
a celle que j’ai publiee jadis sur la morale sexuelle de ITslam en 
mentionnant le cas d’un meme individu chez qui la double 
difference avec l’ethique chretienne apparaft nettement; il 
s’agit du mystique ach-Gha‘ranl deja cite. Dans son autobio¬ 
graphic ( 2 ), celui-ci nous dit d’abord qu’apres une tres longue 
pferiode de continence (jusqu’a trente ans), il se maria ; mais 
(sans doute pour rattraper le temps perdu) ce fut avec quatre 
femmes, plus pieuses les unes que les autres ; ce trait-la, chez un 


(1) Loc. cif. 

(2) De larges extraits de celle-ci sont reproduits dans la preface par Perron k 
sa traduction partielle de la Balance , v. p. xxiii et s., xliii et s. 
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mystique, n’etonnera pas les lecteurs de mon Ethique Sexuelle ( 1 ). 
Ce meme homme, d’autre part, insiste longuement sur les bons 
traitements a l’egard des animaux, et, en plus de diverses auto¬ 
rites, toutes dans notre sens, il donne en exemple son propre cas : 
il traite sa monture avec la plus grande delieatesse ; par crainte 
de la frapper, il n’a jamais un fouet, ou un baton a la main ( 2 ), il 
ne l’injurie pas, meme lorsqu’elle le jette a terre ; il ne prend 
jamais un fardeau en croupe, meme s’il y est autorise par le 
loueur, « car je serais de venu pour elle plus pesant que je n’etais ». 
Si, par hasard, cela lui arrive, non seulement il s’offre a indem- 
niser le loueur (c’est du warn' qui ne nous interesse pas ici ( 3 )), 
mais encore «j’embrassais l’anesse, par exemple, a la tete, et je 
lui faisais des excuses ». On me repliquera que notre auteur 
est un personnage quelque peu exalte, et nul n’en n’est plus con- 
vaincu que moi. Mais ce qui importe, c’est que cette attitude 
est, a tout le moins, dans le prolongement de l’enseignement 
islamique (tant au point de vue sexuel qu’a l’egard des betes), 
alors que chez les Chretiens, celle d’un autre personnage, d’une 
psychologie anomale, Frangois d’Assise, a l’egard des animaux, 
n’est pas du tout dans la ligne de l’enseignement chretien, comme 
je l’ai etabli, tandis que son celibat l’etait. 

G. H. Bousquet 
(Alger). 


(1) Dans le mSme sens, voir encore ce que dit notre auteur (p. xi.m) des 300 
(je dis «trois cents ») concubines du vertueux im&m M&lik b. Anas. Peu importe, 
bien entendu, au point de vue sociologique, l’exactitude du renseignement. Ce sont 
des types de mentality que nous voulons caract^riser. 

(2) 11 dit & ce propos (Perron, p. l.) : « J’ai oul dire qu’El-HSflz El-Sakh&oui 
a compost un traits & propos des coups et corrections relativement aux animaux 
domestiques ». 

(3) Voir Bousquet et P. Charles-Dominique, K. el-\Vara‘ d’apres Ibn H’anbal, 
He8piris , 1952. 



DE LA FILIATION MATERNELLE 
EN DROIT MUSULMAN 


Le regime de la filiation maternelle en droit musulman doit 
etre considere comme important non seulement pour des 
juristes, mais pour tous ceux qui essaient de saisir la conception 
de la famille dans V Islam classique, tel que font, a la suite du 
Prophete, elabore les docteurs. Or il semble que les orientalistes 
europ6ens n’aient a ce sujet, trop souvent, qu’une information 
insuffisante, ou meme partiellement erronSe. Les lignes que lui 
consacrent, parmi nos contemporains, deux eminents specialistes 
de ce droit sont a mon sens inad^quates et risquent de faire 
commettre certaines meprises au lecteur. 

G. H. Bousquet, dans son Precis de droit musulman (2 e ed., 
Alger, 1947, par. 77, p. 138), ecrit que les liens de filiation mater¬ 
nelle, sans qu’il y ait a tenir compte de ce que nous appellerions 
une filiation legitime ou illegitime, sont toujours «tres 
restreints » : ainsi, ajoute-t-il, s’agissant de la vocation succes- 
sorale des parents uterins, « its ne remontent pas au-dela de la 
mire. Dans tous les cas (sauf pour les empechements au mariage) 
un enfant n y est pas rallache du cote de sa mere a d’autres qu’a ses 
descendants, non pas a ses ascendants; de ce cote et toujours le 
lien de filiation est coupe. Dans ces conditions cette solution 
d’ailleurs toute implicite — les textes ne la mentionnent 
meme pas — est nalurelle el logique ». 

L. Milliot est plus restrictif encore. Traitant de la «reconnais¬ 
sance de maternity » ( Introduction a Velude du droit musulman, 
Paris, 1953, par. 423, p. 394), il assure que «/a reconnaissance n y a 
d y efjet qu'entre la mere el Venfanl... L'enfant compte dans la 
famille de son pere, non dans la famille de sa mere. Il est done 
nalurel que la reconnaissance de maternite n’6tablisse aucun lien 
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de parente enlre Venfanl reconnu el les parents de la femme qui 
le reconnail ». 

C’est nous qui avons mis en italique les passages que nous 
desirons incriminer. II n’est pas question, bien entendu, de 
contester que dans le droit musulman, continuateur de la 
coutume arabe pr6islamique, la famille soit demeuree fondamen- 
talement agnatique, nonobstant la reforme successorale intro¬ 
duce par le Coran. Mais cette reforme, deja, ouvrait imperati- 
vement la porte a une « mitigation » du systeme de la parente 
agnatique ; et dans la meme voie, a des degr6s variables suivant 
les ecoles, les droits reconnus a des parents par les femmes, 
ou a des parentes, accentuaient la prise en consideration de la 
parente uterine ou feminine, particulierement des liens de 
Tindividu avec la famille de sa mere. 

C’est ainsi que, prioritaires par rapport meme aux agnats ou 
l asaba dont les plus proches en degre du de cujus h6ritent a 
titre universel, les heritiers partiels (dits a fard) comprennent 
du cote maternel, outre la mere elle-meme, les freres et sceurs 
uterins, dans Interpretation regue du texte coranique (IV, 12), 
et aussi la grand’mere maternelle (voire une aieule maternelle 
plus eloignee dans les traites theoriques) en vertu d’une extension 
acceptee par les docteurs. Breche sans doute encore assez mince 
dans le syst&me patrilineaire prevalent, puisque ni l’a'ieul 
maternel, ni les oncles et tantes maternels, ni les enfants des 
freres et soeurs uterins ne sont heritiers a fard; mais breche tout 
de meme, qui introduit des ascendants comme des descendants 
de la mere parmi les successibles en priorite. Et surtout, a la 
suite de ce premier pas, la majorite des ecoles allait, soit des 
Tabord, soit apres une longue resistance, admettre la vocation 
successorale, en troisieme ligne, a defaut de gens a fard et 
d’agnats, de toute une categorie de proches parents feminins ou 
uterins, les dawu l-arham au nombre desquels figurent les oublies 
de tout a Theure : aieul maternel, oncles et tantes maternels, 
enfants des freres et soeurs uterins, et aussi leurs petits-enfants, 
et des cousins du c6te maternel. 

Voila qui est net s’agissant de la succession des individus a 
filiation double — paternelle et maternelle — que nous quali- 
fierons de «legitime» : situation saisie comme ordinaire et 



FILIATION MATERNELLE EN DROIT MUSULMAN 


51 


normale, longuement etudiee dans les ouvrages de fiqh. Mais 
qu’en est-il si la filiation, que nous pourrons appeler « illegitime » 
par commodity de terme plutdt que par conformity de sens, 
n'est acquise que du cote maternel ? Les ouvrages musulmans 
sur la matiere connaissent deux classes d’enfants de cette 
categoric : 1°) l’enfant apparemment congu dans les liens du 
mariage, mais que le pere a desavoue a l’aide de la procedure 
coranique speciale du serment d’anath&me contre Tepouse 
suspect6e, ou Wan; il est dit walad al-muld*ana; 2°) fenfant 
issu de relations sexuelles autres que les seules relations religieu- 
sement licites, a savoir celles unissant les epoux entre eux ou 
bien le maltre a une femme esclave lui appartenant; il est dit 
«enfant de la fornication», walad az-zina. Dans le sein de 
forthodoxie, le statut de Tun et le statut de l’autre se confondent 
presque. Les deux sujets, coupes de la filiation paternelle, ont 
la filiation maternelle aux conditions habituelles qui la prouvent. 
La seule difference entre eux est que la rupture de la filiation 
paternelle est, pour le premier, reparable si le pere revient sur 
son desaveu. Elle est definitive pour le second, auquel, si la 
fornication de la mere est juridiquement prouvee, la plupart des 
docteurs interdisent absolument d’avoir un pere 16gal. Il suit 
de cette derniere interdiction que des jumeaux nes de relations 
qualifies zina n’ont entre eux juridiquement qu’une fraternite 
uterine , tandis que, pour une partie de forthodoxie — telle est 
Topinion dominante dans le malikisme —, fabsence d’une preuve 
formelle de zina et la possibility d’une reconnaissance ulterieure 
de paternite au bynefice des jumeaux simplement « desavoues » 
incitent a admettre juridiquement leur fraternite germaine , ce 
qui modifie sensiblement la nature et le quantum de leur voca¬ 
tion successorale reciproque ( 1 ). En dehors de cela, walad al- 
muWana et walad az-zind ont meme situation familiale et 
successorale dans forthodoxie classique : des le Muwatta ’ et 


(1) J. D. Luciani, Traite des successions musulmanes , Paris 1890, pp. 91-97. 
Voir notamment sur ce point: Baji, Muntaqd , VI, 255 (malikite), SirazI, Muhaddab , 
II, 30 (SafTite), Sarafesi, Mabsul , XXIX, 199-200 (hanaflte), I. Qudama, 

IV, 264 (hanbalite). 
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le K. al-Umm des imams Malik et as-Safi% on les trouve, sur 
ce plan, etroitement associes ( 1 ). 

Est-ce a dire que des voix discordantes ne se soient pas 
elevees ? A bien scruter les textes sunnites, on en pergoit des 
echos anciens. Wakl‘, par exemple, aux alentours de l’an 900 ( 2 ), 
recueille une tradition visiblement koufiote d’apres laquelle 
Suraih (i er siecle heg.), consulte sur l’attribution de l’heritage 
du walad az-zind , aurait repondu : « Remettez-le au gouverne- 
ment (sultan))). C’est encore a Koufa que vivait al-Hasan b. 
Salih (n e siecle heg.), dont on nous signalera comme isolee 
l’opinion d’apres laquelle le walad az-zind se distinguerait du 
walad al-mula'ana en ayant, seul des deux, l’ensemble des 
musulmans comme ‘asaba ( 3 ). II est vrai que, tout mentionne 
qu’il soit avec consideration par les sunnites, al-Hasan b. Salih 
figure en bonne place parmi les anciens chiites zaidites. Le droit 
chiite imamien, en tout cas, enterinera une difference radicale 
de traitement entre les deux sortes d’enfants «illegitimes » : 
pour lui, tandis que le desavoue par Wan est rattache a sa mere 
et a la famille de celle-ci, l’enfant ne d’une « fornication » n’est 
susceptible d’aucune filiation legale ( 4 ). Cependant le sunnisme, 
meme irakien, a rejete de bonne heure toute conception de ce 
type ; et, mis a part pour certains docteurs le cas exceptionnel 
des jumeaux ci-dessus evoque, il accorde meme vocation succes- 
sorale a l’une et a l’autre categories. 

Ces enfants «illegitimes » que l’orthodoxie rattache a la mere 
d’egale fagon, ont-ils, vis-a-vis de cette mere et de la famille 
maternelle, un statut successoral identique ou non a celui que, 
16gitimes reconnus valablement par le pere, ils auraient eu ? 
La r^ponse est franchement affirmative en ce qui concerne 
l’immense majorite des orthodoxes : hanafites, malikites et 

(1) BajI, Munlaqa, (sur le Muwai^a ’), IV, 82, VI, 254; K. al-Umm , IV, 12. 
I. QudSma, Mujjfni , VI, 265 a 14-dessus une declaration formelle pour l’ensemble 
de l’orthodoxie. 

(2) Waki', Abhdr al-Quddl , t. I, Le Caire 1947, p. 301. 

(3) I. Qudama, Mu§nl , VI, 265-266. 

(4) Querry, Droit musulman , II, 363-365. Par contre, le droit official des 
Fatimides et celui des Zaidites ne different pas sur ce point de l’orthodoxie; cadi 
Nu'man, Da'a’/m, vol. II, £d. Fyzee, k parattre; I. al-Murtad&, al-Bahr az-zabfyar, 
V, 365. 
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safLites. Les hanbalites, par contre, ont une solution differente, 
que nous examinerons ci-apres. 

Toutes les 6coles sunnites admettent comme heritiers a fard 
de l’enfant «ill6gitime » exactement ceux qu’il aurait eus si, 
«legitime », il 6tait dec6d6 sans laisser vivant ni son pere ni 
aucun parent paternel. R6p6tons que les heritiers a fard du cote 
maternel sont : la mere, la grand’mere maternelle (ou une aiieule 
plus 61oign6e), les freres et sceurs ut^rins. Le Muwalla ’ et le 
K. al-Umm (*) ne citent expressement, a propos des enfants 
«ill6gitimes », que la m6re et les freres uterins; mais il ne fait 
pas de doute que pour tous les docteurs classiques l’expression 
« freres » comprend ici les freres et les sceurs , et que dans leur 
esprit Valeule maternelle , si elle est survivante, remplace comme 
dans les successions ordinaires la mere pred6cedee. 

Voici trois t6moignages formels, cueillis dans les trois plus 
grands madahib: 1°) L’illustre maltre hanafite Sarahs! (xi e s.), 
traitant du walad al-mula'ana, affirme expressement la vocation 
successorale de ses aieules (jaddat) maternelles, en tant qu'Mri- 
tieres a fard( 2 ) ; 2°) Le c^lebre cadi malikite ‘Iyad (xn e s.) 
precise qu’il n’y a point de disaccord sur le lien successoral 
existant entre le walad al-mula‘ana et sa parente maternelle 
« qu’il s’agisse d’aieule ou de freres » (min jaddalin au-ihwa) ( 3 ); 
3°) Le safVite fort connu Nawaw! (xm e s.), commentateur de 
Muslim, nous assure du consensus (ijma 1 ) des ulemas sur la 
vocation successorale des heritiers a fard du walad al-mula l ana, 
et il les 6numere, en sus de la mere elle-meme : ihwatuh wa - 
ahawaluh min ummih wa-jadddluh min ummih ( 4 ). Les soeurs 
ut6rines et les aieules par la mere figurent done incontesta- 
blement, comme les freres uterins, au nombre des heritiers 
ab inteslat possibles de l’enfant«illegitime » dans le droit musul- 
man classique. 

Si les heritiers a fard n’existent pas, ou n’absorbent pas la 
totalite de la succession, que devient celle-ci ou son reliquat ? 
D’apres la plupart des docteurs les patrons (mawdll) de la mere, 

(1) R6f6r. p. 52, n. 1. Ajouter ici Baji, Muntaqd , VI, 282. 

(2) Sarahs!, Mabsut , XXIX, 199. 

(3) Apud Ubbi, Ikmal , IV, 142, lignes 20-21. 

(4) Nawawl, M. Boulak 1304 h. (en marge de Qaa^allanl), VI, 320. 
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si celle-ci est affranchie ou cTorigine servile, font fonction de 
‘asaba et regoivent la totalite, comme dans les successions 
ordinaires. Le zahirite Ibn Hazm paralt etre le seul a leur refuser, 
dans le cas de l’enfant « ill6gitime », toute vocation successorale : 
il n’y a pour cela, 6nonce-t-il, ni texte formel ni vrai consensus ( 1 ). 

A d6faut de ces mawall — ici encore comme dans les successions 
ordinaires — les malikites dans leur presque totalite et les 
anciens safi‘ites, fideles a l’enseignement de Malik et d’as- 
Safi‘i, attribuent Heritage a la communaute musulmane, 
representee par le Tresor public. Maisles safi‘ites medievaux ont 
6volue sur ce point par le biais d’une consideration ethique : 
certains ont commence par denier ce droit a Tfitat, si celui-ci 
est injustement gouverne ; en depit de fortes resistances ( 2 ), 
cette position a la longue Ta si bien emporte qu’a une 6poque 
qu’il serait interessant de preciser — vers le xiv e siecle, semble-t- 
il — le safi‘isme, estimant qu’il n’y avait plus et qu’il n'y aurait 
plus de souverain juste jusqu’a la consommation des siecles, 
finit par recuser tout a fait le Tresor comme heritier naturel ( 3 ). 
II s’est rallie sans restriction a la solution hanafite que carac- 
terisent deux grands principes : l’aceroissement ou radd aux 
heritiers a fard , de telle manure que ces derniers absorbent la 
succession en Tabsence de ‘ asaba , et d’autre part la vocation 
successorale, a defaut d’h6ritiers a fard et de 1 asaba, accord6e aux 
dawu l-arham (ces proches parents feminins ou uterins signales 
ci-dessus). Les hanbalites ayant accepte eux aussi la double 
th^orie. du radd et des dawu l-arham pour toutes successions, 
nous sommes bien fonde a dire que la grande majorite 

DES SUNNITES ETABLIT DES LIENS DE FAMILLE ASSEZ ETENDUS 
DU COTE MATERNEL, QUE LA NAISSANCE SOIT, DANS NOTRE 
TERMINOLOGIE, ((LEGITIME)) OU NON. 

Les partisans du radd et des dawu l-arham augmentent 6nor- 
mement les chances d’attribuer la totalite d’une succession a 


(1) I. Hazm, Muhallb , IX, 301, n° 1739. 

(2) Par example SirazI, Muhagdab , II, 31, repousse cette nouvelle conception. 

(3) Cf. Sib^ al-Maridini (xv e s.), sur la Rahbiyya , 6d. Boulak 1284 h., p. 33. — 
Voir notamment W. Margate, Des parents et allies successibles en droit musulman , 
Rennes 1898, p. 76; D. Santillana, Istituzioni di diritto musulmano , vol. II, 
Roma 1938, pp. 523-524. 
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des parents du de cujus. Mais ils ne peuvent cependant exclure 
tout a fait le cas de d6sh6rence, qui implique presque fatalement 
la devolution a l’fitat. Seulement, pour eux, le Tr6sor public 
qui recueille ainsi la succession vacante n’a pas quality 
d’« heritier» veritable ; et ceci n’est pas sans consequence dans 
la matiere des testaments ( 1 ). 

Revenons maintenant a etudier plus specialement la parente 
des enfants «iliegitimes », dans la mesure oil certains docteurs 
lui ont conf6r6 un caractere particulier. En effet, des T6poque 
des trois grands imams fondateurs des trois principaux rites 
orthodoxes, sans doute meme anterieurement — mais peu 
importe pour le present travail —, une tendance g6nerale 
divergente se manifestait, en vertu de laquelle l’enfant 
«iliegitime » ne se rattache pas a sa famille maternelle dans les 
seules limites et sous la seule forme applicables a l’enfant 
«legitime », de double filiation. Puisque, prive de la filiation 
paternelle, V enfant «iliegitime » ne saurait avoir de 'asaba 
propres dans le sens ordinaire du terme, on lui donnera comme 
'asaba ceux de sa mere (lasabatuhu 'asabatu ummih); autrement 

dit, IL s’APPARENTERA A LA FAMILLE AGNATIQUE DE SA MERE PAR 

l’intermediaire de celle-ci. Ou bien encore, on dedarera que 
la mere elle-meme est 'asaba de qui n’a pas de ‘ asaba (al- 
ummu 'asabatu man la 'asabata lah), et il est precise que dans 
cette solution aussi, mais uniquement cette fois en l’absence de la 
mere, la famille agnatique de celle-ci fait office de ‘ asaba pour 
le de cujus. L’adage qui traite la mere elle-meme comme l asdba 
est transmis notamment par Abu Yusuf, le tenant de son illustre 
maitre Abu Hanlfa, lequel fattribuait a ses propres maitres de 
Koufa ( 2 ). Le hanafisme classique, nous favons vu, ne devait 
pas suivre cette voie ; sa theorie du radd ) il est vrai, assure en 
fait a la mere la totalite de fheritage ( 3 ) quand elle est seule a 
venir a la succession, tout comme si on la regardait comme un 
agnat; mais ce n'est la qu’un cas particulier. 

(1) Lorsque le TrSsor public est considers comme «h6ritier» v6ritable (c’est 
le cas chez les malikites), le testateur ne peut 16guer au maximum que le tiers de ses 
biens, quotit6 16gale, mSme en l’absence d’ayants droit individuels. 

(2) Atar Abi Yusuf , n° 709. 

(3) Un tiers comme fard, le surplus k titre de radd . 
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Quant a la premiere formule, qui fait des agnats de la mere 
(a f exclusion de celle-ci) les 'asaba de l’enfant «ill6gitime », 
elle est dfeja combattue vigoureusement par le saffisme et par 
le malikisme primitifs. Le K. al-Umm (IV, 12) la d6nonce 
comme etay^e sur une tradition douteuse et sur un raisonnement 
errony. «Pourquoi ne pas l’admettre, dites-vous, puisqu’on 
admet comme ses mawali ceux de la mere» ? La replique 
saffite, en bref, est que ces mawali se comportent en v6ritables 
wali-s de l’individu en cause, pour ce qui est de la solidarity 
penale comme de la tutelle matrimoniale, tandis que les ‘ asaba 
de la mere, tels que les oncles maternels, de l’aveu meme de 
leurs partisans sur le plan successoral, n’interviennent pas 
comme solidairement responsables de ses enfants dont on 
voudrait les faire h£riter, ni comme tuteurs matrimoniaux de 
leurs filles : il n’est done pas logique de les traiter comme des 
4 asaba des enfants de leur parente, puisqu’ils ne remplissent pas 
a leur egard les fonctions ordinairement caracteristiques des 
agnats. La Mudawwana de Sahnun (VIII, 95), s’opposant a 
Topinion d’un disciple immediat de Malik, aime mieux ne pas 
rejeter completement le dire «les * asaba du fils de la mula'ana 
sont ceux de sa mere » ; mais elle lui donne une interpretation 
restrictive : il ne s’appliquerait qu’aux mawali de la mere, 
pour marquer qu’a defaut d’autres heritiers l£gaux ils recueillent 
en totality la succession du de cujus. 

Ces deux adages anciens et contestes sont recueillis precisy- 
ment par la doctrine hanbalite qui va, ici, se singulariser. Dans 
le hanbalisme lui-meme, deux courants, qui se reclament 
egalement du fondateur du rite, s’affirment et subsistent, 
favorables chacun a Tune de ces deux formules dont ne veut 
pas le reste de Torthodoxie ( x ). Al-HiraqI (x e s.) n’a retenu que 
la premiere regardant les agnats de la mere comme seuls heritiers 
‘asaba , tandis qu’Ibn Qudama (dybut du xm e s.), dont le 
Mugnl nous renseigne abondamment, adoptait Tautre solution, 
celle qui traite la myre elle-meme comme 'asaba. Les consequences 
pratiques de cette divergence peuvent etre, naturellement, fort 


(1) I. Qudfima, Mujjni, VI, 259-265. Voir aussi le chap. d6taill6 du hanaflte 
SarahsI, Mabaut, XXIX, 198-200. 
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sensibles : l’enfant «ilfegitime » d6c6dant a la survivance de 
sa mere, et d’un agnat (l’oncle maternel par exemple) ou 
« patron » de celle-ci, la mere, d’apres al-Hiraql, ne regoit que 
le tiers de Heritage (comme /ard), et l’agnat de la mere ou son 
patron b6neficient des deux tiers, de tout le surplus ; solution 
moralement choquante, d’ou sans doute la preference accord£e 
a l’autre formule par des juristes tels qu’Ibn Qudama. De toute 
maniere, les Traditions, sous forme de hadiths, ne faisaient point 
defaut pour justifier Tune et l’autre de ces deux branches de 
l’alternative hanbalite. Al-Hiraql invoquait un « hadith proph£- 
tique», qui figure en effet dans le Musnad dTbn Hanbal 
(n 08 2657, 2862, 2995) : « Attribuez les fard a leurs ayants droit, 
et le restant au male le plus proche (li-aula rajulin dakar) » ; 
et il ajoutait comme argument rationnel que, si la nfere 6tait 
l asaba comme le pere, elle aurait evince les freres de son enfant. 
En sens contraire, d’autres « hadiths prophetiques » 6nongaient 
que la mula'ana tient lieu a la fois de pere et de mere a son 
enfant, d’ou suit que l’heritage du fils de la muld'ana revient 
« a sa mere et apres elle aux heritiers de celle-ci » (li-ummihi 
wa-li-waralaliha ba'daha). On rapportait aussi volontiers sous 
le nom du Compagnon Watila que le Prophete avait dit : 
« La femme saisit trois heritages : de son affranchi, de Tenfant 
qu’elle a trouv6, et de son enfant desavoue par Zi i dn)>( 1 ). 
D’autres Compagnons, d’autres autorites des deux premiers 
sfecles de l’tfegire 6taient appefes a la rescousse, parfois dans les 
deux sens. Et ajoutons que les autres sunnites, de leur c6te, 
cherchaient a etayer leur solution toute differente sur des noms 
aussi v&feres, principalement celui du Compagnon illustre 
Zaid b. Tabit, regards comme un maitre en matiere de 
successions. 

On se souvient de l’argument du K . al-Umm contre le raisonne- 
ment par analogie favorable a la vocation successorale des 
l asaba maternels : a l’encontre des mawali de la mere auxquels 
on pretend les assimiler, ils n’interviennent ni comme p6na- 
lement solidaires ni comme tuteurs matrimoniaux. Leshanbalites, 


(1) On retrouve ces deux hadiths notamment dans les Sunan d’AbO Dflwfld, 
n« 2906-2908. 
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defenseurs de ces agnats maternels sur le plan successoral, ont 
refus6 de se laisser convaincre par cette apparente contradiction, 
et de faire d£pendre Tun de l’autre ces deux aspects de la 
parente. Bien qu’un dire attribue a ‘All leur eut facility, s’ils 
l’avaient desire, l’extension au domaine p6nal de la solidarity 
agnatique a travers la mere dans le cas de la seule filiation 
maternelle, ils s’en sont tenus sur ce point a la position negative 
adoptee par la plupart des docteurs : le ta l sib fi l-mlval , decla- 
raient-ils, n’entrafne point le ta'sib fi l J aql wa-l-lazwi]\ comme 
le prouve, dans les successions ordinaires, l’exemple des soeurs 
qui deviennent, par fiction juridique, « 'asaba avec les filles », 
quand il y en a ( 1 ). 

Assur^ment, dans les differents systemes qui viennent d’ytre 
exposes, l’enfant «illegitime » est lui-meme moins avantage que, 
par rapport a lui, les membres de sa famille maternelle : chez les 
partisans de l’agnatisme a travers la mere, les ‘asaba de celle-ci 
hyritent de leur parent «illegitime »; mais, comme il est formel- 
lement spytifie, la reciproque n’est pas vraie. Dans toutes les 
ycoles sunnites, 0 C 1 la grand’mere maternelle est, a defaut de 
la mere, hyritiere a fard , il n’en est pas de meme, pour son propre 
heritage, de ses petits-enfants ( 2 ). Au regard de son conjoint 
ou de sa descendance, il est a peine besoin de pr6ciser que 
« filiygitime » ne se distingue pas, en principe, des autres sujets 
de droit. Mais son statut et les discussions qu’il suscite peuvent 
r£apparaltre n6anmoins dans un cas tel que celui-ci : son fils 
d£c£dant apres lui a la survivance d’une fille, de la mere et 
d’un oncle paternel, quid des droits de cet oncle (frere de 
r« ill6gitime ») apres attribution des fard ? Ne lui accordent le 
restant que ceux des docteurs qui Tadmettent comme successible 
en tant que *asaba de la mula l ana , ou bien — le cas £ch6ant — 
frere jumeau du pere du de cujus( 3 ). 

Au total, Tindividu de naissance «illygitime», walad al- 
muWana ou walad az-zina , n’est pas, dans l’orthodoxie musul- 

(1) I. Qudama, Mu0m, VI, 264. 

(2) Sur l’« anomalie » du privilege de l’aleule maternelle, W. Margais, op. cit. f 
pp. 123 suiv. 

(3) Sarafcsl, Mabsuf , XXIX, 200. 
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mane, aussi detache de sa famille « naturelle » qu’on a cru parfois 
pouvoir l’afTirmer, sans doute sous l’influence d’idees euro- 
peennes, et aussi des regies malikites, celles-ci comprises encore 
plus restrictivement qu’il ne convient. 

II peut appartenir a l’historien de la societe et au sociologue 
d’observer que, dans la pratique reelle du monde musulman, 
la procedure du li l an a toujours ete plutot rare, et que d’autre 
part Ton s’est constamment efforce de masquer les naissances 
« illegitimes », qui autorisent exclusivement une filiation mater- 
nelle. Le juriste abondera dans lcur sens en soulignant qu’a 
l’absence de registres d’etat civil s’ajoute, pour faciliter une 
solution favorable a l’enfant, la disposition du droit classique 
acceptant une duree excessivement prolongee de la grossesse 
(jusqu’a plusieurs annees). II n’en demeure pas moins que la 
reglementation du fiqh en matiere de filiation, comme en toute 
matiere de statut personnel, s’est imposee, avcc toutes ses 
consequences, a travel's les siecles, a la plupart des juridictions 
musulmanes. Et, dans la mesure, plus grande qu’on ne semble 
l’admettre quelquefois, ou le droit classique recouvre lui-meme 
une realite sociale — et des conceptions sociales, qui sont elles 
aussi partie int^grante de cette realite —, les solutions diverses 
ou concordantes enoncees ci-dessus sont le reflet d’hesitations 
ou de certitudes revelatrices, au moins pour les premiers siecles 
de rislam, de ce que les consciences mettaient en cause ou de 
ce qui, au contraire, etait pour elles indubitablement acquis. 


Robert Brunschvig 
(Paris). 



THE FATIMID LAW OF INHERITANCE 


The Cadi Nu'man b. Muhammad is the jurist and lawgiver 
of the Fatimids ( 1 ); it is on his Da'a’imu ’l-Isldm, vol. II, that 
this my study is principally based. The first volume 
was edited and published in Cairo in 1951; the edition of the 
second volume has been delayed for reasons beyond the control 
of the editor, but he hopes that it will see the light of day in 
1958. Nu'man’s major works relating to law are the Idah 
(lost), Iqtisar (ready for publication by the Institut Frangais de 
Damas and edited by Dr. Muhammad Wahid MIrza, Professor 
and Head of the Department of Arabic and Islamic Culture, 
Lucknow University), Mukhtasaru ’l-Athar; Yanbu‘ (only Part 
II extant), and Tahara. He also wrote several historical 
and polemical works. The relation between these works has 
not yet been definitely established but it seems tolerably 
clear (a) that the Idah was the original source, now lost; (b) 
that the Da'a'im came next, to define and consolidate the law; 
and (c) that the Mukhlasaru ’l-Athar, for judges, the Iqtisar, for 
students, and the Tahara and the Yanbu 1 were later productions 
by other hands. A detailed discussion of this problem would 
be of great interest, but it is proposed to postpone it to a more 
convenient occasion. 

The Book of Inheritance Kilabu ’l-Fara’id is to be found in 
the last part of the second volume. According to my edition, 
it is Book XV, and consists of nine fasls comprising 84 articles 
(§§ 1361-1445): 


(1) See “ Qadl an-Nu'man: The Fatimid Jurist and Author", 1934, JRAS, 1-32; 
Da'a'imu ’ l-Islam , ed. A. A. A. Fyzee, I (Cairo, 1370 = 1951), introduction; 
W. Ivanow, A Guide to Jsmaili Literature (London, 1933), 37. 
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1. Inheritance of children and descendants; 

2. Parents and children; 

3. Spouses; 

4. Brothers and sisters with grandparents; 

5. dhawu ’l-arham; 

6. ‘awl; 

7. Exclusion from Inheritance; 

8. Miscellaneous problems; 

9. Decrease in the shares of Inheritance and Miscellaneous 
problems. 

Without going into unneccessary detail, we shall now state 
briefly, with examples, the chief rules laid down by Cadi Nu'man. 


I. — Children and descendants. 

1. When a man dies leaving a single child or children, male and/ 
or female, no other person is entitled to inherit and the children 
take in accordance with the rule that the male takes the double 
share. For instance, if there are two sons and a daughter, the 
estate will be divided into five equal portions, the sons will 
each take two shares and the daughter, one share. This is a 
common principle of Islamic law. 

If there is a single daughter as the sole surviving heir, she 
will take 1/2 as the Koranic share and 1/2 bi ’ r-rahm , on the 
ground of consanguinity, thus taking the whole property. 
This decision was clearly inspired by the well-known case of 
the Prophet’s daughter Fatima, and demonstrates the affinity 
between Ithna-‘Ashari and Fatimid principles. 

2. Daughter , Son’s Daughter . 

The inheritance will go solely to the daughter, the son’s 
daughter being excluded. This is on the principle that the 
nearer excludes the more remote. Similarly a son’s son or 
a full sister would also be excluded. 

3. Two Daughters . 

They would first get the Koranic 2/3 between them, therefore 
the share would be 1/3 each. The remaining one-third would 
return proportionately bi ’ r-rahm , and the final distribution 
would be 1/2 each. 
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4. Two Daughters , One Son . 

The existence of the son brings into force the principle of 
the double share of the male. The estate will be divided into 
four equal portions; the daughters will get a quarter each; the 
son will get the residual one-half as in Sunnite law. “ And 
the son’s son stands in the shoes of the son ” (Da'a'im). 

5. Son's Daughters . 

Imam Ja'far lays down that the daughters of a son, where 
there is no son or daughter, are in the same position as a daughter. 

6. Daughter , Son's Daughter, Son's Son . 

The daughter takes the whole of the property. {In Hanafl law, 
the distribution would be: daughter, 1/2; the remaining 1/2 
would be divided into three equal portions, the son’s son taking 
two portions and the son’s daughter, one; thus l/2x2/3 = 1/3 
and 1/2 x 1/3 = 1/6, respectively. The final distribution would 
be: d = 1/2, ss = 1/3; sd = 1/6). 

7. Father , Son's Son . 

The father takes 1/6, and the residue of 5/6 goes to the son’s 
son. Similarly, the son’s son how low soever (ma tasdfalu) 
takes where no nearer heir exists. 

8. Son's Daughter , Daughter's Son . 

The son’s daughter: 2/3; and the daughter’s son: 1/3, on 
the principle that the former represents the son, and the latter 
the daughter, irrespective of the sex of the heir. 

In Hanafl law, the son’s daughter would get 1/2 as Koranic 
Heir, and the daughter’s son would get the other half, as Uterine 
Heir. 


II. — Parents and children. 

This represents Class I, Section 2, in Ithna-‘AsharI Law. 

1. Father , Mother . 

The mother takes 1/3 and the residue of 2/3 goes to the 
father. 

2. Father , Mother , Son . 

Father: 1/6; mother: 1/6; son: 2/3. 
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3. Father, Mother , Son, Daughter. 

Father, 1/6, plus mother, 1/6 =3/9 
son, 2/3 of 2/3 = 4/9 

daughter, 1/3 of 2/3 = 2/9 

4. Mother, Daughter . 

This is an interesting case of what would be called “ return ” 
or radd, as understood in Hanafi law. The mother is allotted 
1/6, as there is a daughter; and the daughter is allotted the Kor¬ 
anic 1/2. Reducing them to a common denominator, we have 
1/6 plus 3/6, and 2/6 remains undistributed. In this case the 
Fatimid jurist Nu'man simply reduces the denominator to 4 and 
allocates 1/4 plus 3/4, keeping the original proportion of the 
shares (the Hanafi law is similar). Also the father and the 
daughter receive 1/4 and 3/4 respectively, for the same reason. 
This last solution is different from the one given in Hanafi 
law, where the daughter gets 1/2, and the father inherits in 
two separate and distinct capacities. First he gets 1/6 as 
Koranic Heir, and the remaining 1/3 he gets as Agnatic heir, 
thus daughter and father each receive one half. 

5. Father, Mother, Brothers. 

Father: 1/6, mother: 1/6, brothers: 2/3. 

This happens only if there are more brothers than one; if 
there is only one brother, the distribution is: father 1/3, mother 
1/3, brother 1/3. 


III. — Spouses. 

The Koranic share of the husband and wife are fixed by 
Holy Writ and there can be no change in them. Thus the 
husband receives 1/2 if there are no children, and 1/4 if 
there are; and the wife receives a half of the husband’s share, 
that it is 1/4 if there are no children and 1/8 if there are. In 
Fatimid as in Shiite law generally, the shares of the husband and 
the wife are immutable, and no circumstances are allowed to 
modify them. For instance: 

1. Wife , Mother, Father. 

The wife gets 1/4; the mother, 1/3; the father, the residue. 
Therefore: wife: 3/12; mother: 4/12; father: 5/12. 
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IV. — Collaterals and grandparents. 

We now come to the more complicated cases of inheritance 
involving collaterals, both near and remote. 

1. Full Sister , Full Brother , and other relations. 

It there is no brother, the full sister gets 1/2 and the remain¬ 
ing property is divided among any remote heirs. Two full sisters 
get 2/3. If there are brothers and sisters, then the whole pro¬ 
perty will be distributed so that each brother obtains twice the 
share of a sister. 

2. Uterine Sister , Uterine Brother. 

This is one of those rare cases where male and female inherit 
equal shares; if there is one uterine brother or uterine sister, he 
or she gets 1/6 of the estate; but if there are two or more sisters, 
or brother and sister, or two or more brothers, they divide the 
1/3 equally between them. 

Full, consanguine and uterine brothers and sisters are entirely 
excluded by the father, mother, son, and daughter. They 
inherit only in the absence of parents and children. 

3. Where full, consanguine and uterine brothers and sisters 
co-exist, the consanguine brothers and consanguine sisters are 
excluded, but the uterine brothers and sisters inherit with the 
full brother and the full sister, taking 1/6 if there be only one 
of them, or sharing 1/3 equally, if there are more than one of 
them. 

For example: 

2 Full brothers, 

1 Full sister, 

2 Consanguine brothers, 

1 Uterine brother, 

1 Uterine sister. 

The consanguine brothers will be excluded by the full brothers. 
The uterine brother and sister will take their Koranic share, 
1/3, and divide it equally between them. The residue of 2/3 will 
be divided into five shares, the full brothers taking two shares each 
and the full sister one share. The distribution will therefore be: 


5 
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Uterine brothers, 1/6 ) __ _ 

Uterine sisters, 1/6; ' 

2 Full brothers, 2/3 x 2/5 = 4/15, plus 4/15 = 8/15 
1 Full sister, 2/3 x 1/5 = 2/15 = 2/15 

Paternal Grandparents. 

The grandfather is deemed equal to a brother, in general. 
Therefore a paternal grandfather and a brother take equally. 
Similarly, the grandfather and the brother’s son also take equal 
shares. 

Grandfather , Grandmother. 

The paternal grandfather is excluded by the father; and the 
paternal grandmother by the mother. If they both coexist, 
the paternal grandfather takes 2/3 and the paternal grand¬ 
mother, 1/3. 

Mother , Grandfather , Grandmother. 

Mother, 1/3; the remaining two-thirds are divided so that 
the grandfather gets double the share of the grandmother, 
thus the grandfather, 2/3 X 2/3 = 4/9; and the grandmother, 
2/3xl/3 = 2/9. Whence, finally: 

Mother = 3/9 
Grandfather = 4/9 
Grandmother = 2/9 

The final section is dhawu d-arham , ‘asabat and qarabat. 
This is a singular chapter and puts together a number of unrelat¬ 
ed cases. It is probable that during the Fatimid period in 
Egypt, the notion of family and of tribe was still a binding force, 
and had not disintegrated to the extent that it did later in 
other countries. 

A brief list of priorities will demonstrate this: 

a) Son, preferred to son’s son. 

b) Son’s son, preferred to brother’s son. 

c) Full brother’s son, preferred to consanguine brother’s son. 

d) Father’s full brother, preferred to father’s consanguine 

brother. 

e) Father’s full brother’s son, preferred to father’s consan¬ 
guine brother’s son. 
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Paternal and Maternal Aunts . 

When they are not excluded by nearer relations, they inherit 
in the proportion of two shares to the paternal and one share to 
the maternal aunt. 

The principle of ‘awl (increase). 

The principle of l awl is well-known in Hanafi and in Ithna- 
‘Asharl law. It means that when the shares of the Koranic 
heirs amount to more than one unit, the denominator is increased 
and made equal to the numerator. Thus husband: 1/2; 2 full 
sisters: 2/3. Now 1/2 plus 2/3 = 3/6 plus 4/6, is 7/6, and 
therefore the Hanafi lawyers resolve this anomaly by making 
the shares as follows: husband 3/7, plus two full sisters 4/7. 

The principle is not accepted by the Ithna-'Asharis, and 
apparently rejected also by the Fatimids. The illustration 
given in the Da'a’im is as follows: 

Husband, 1/2 = 3/6 

Agnatic brother, 1/3 = 2/6 

Consanguine sister, 1/2, but reduced to 1/6. 

This is not a very satisfactory illustration of the way in which 
a consanguine sister loses a part of her share to the Koranic 
Heirs, but apparently, as in Ithna-‘AsharI law, the claims of the 
sisters, full and consanguine, are deferred to those of other 
Koranic Heirs. The section is itself too incomplete to give 
a full analysis. 

Exclusion from Inheritance on Special Grounds . 

A few miscellaneous illustrations are given by Nu ‘man in this 
section. For instance: 

a) An illegitimate child obtains inheritance from the mother’s, 
but not from the father’s, side (this is the Hanafi rule, contrary 
to Ithna-‘Ashari law, where such a child is nullius filius and 
inherits from neither parent). 

b) A Muslim inherits from a kafir , but an infidel cannot share 
in the inheritance of a believer. 

c) The property of an apostate (murtadd) is distributed accord¬ 
ing to Muslim law. 
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d) A man who kills another, intentionally or unintentionally, 
cannot inherit from him (agreeing with Hanafi, but differing 
from Ithna-‘Ashari law). 

e) If two persons die in a shipwreck or a common calamity, and 
there is no proof as to which of them died first, each inherits 
from the other (the same is the rule in Hanafi law). 

Difficulties and Doubts . 

1. When a man died without leaving anyone except his widow, 
‘All gave her the whole of the property; and similarly, the pro¬ 
perty would go to the widower. (This is also the rule in Anglo- 
Muhammadan Law. 

2. A man of the tribe of Khuza £ a died, and as there was no sur¬ 
viving heir, his property was given by the Prophet to the tribe. 

3. Where a man dies leaving several sons, the sword, the buck¬ 
ler, the ring and the Koran would go to the eldest son; if the 
eldest had died, then to the eldest surviving son. 

The apparent reason for this is that the Prophet appointed 
‘All as his was !, and each successive Imam appointed his eldest 
son as his heir, in a special sense, to the Imamate. And for 
this purpose the special paraphernalia of office went to one and 
could not be shared by other sons. (The same is the Ithna- 
‘Ashari rule; not so, in Hanafi law). 

4. Women do not inherit landed property ( l aqar) but the price 
of the property is to be distributed upon sale (naqd). Land is 
supposed to be a waqf for men who go out for jihad and fight 
against the enemy. (Ithna-‘Asharis agree only in respect of a 
childless widow, and their excluder is not so wide; the rule 
does not exist in Hanafi law.) 

The rule is stated too briefly for a full discussion. The word 
naqd here apparently means sale of land and distribution of 
proceeds. What is not clear however is: if land is not sold, then 
to whom does it go? If women are not entitled to land, can the 
sons virtually usurp it? 

Pending a final analysis, it may generally be stated that the 
general scheme of inheritance among the Fatimids is that of the 
Ithna-‘Ashari Shiite law, with a few minor concessions to Sunnite 
sentiment; and secondly, that the brief statement on the posi- 
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tion of women with regard to landed property is too incomplete 
for a clear understanding of the law. It is possible that the 
older compendia, like Mukhtasaru ’ l-Athar , Yanbu\ MajmWu 
’l-fiqh and Ikhbar may have something to say on the point, but I 
regret I have not been able to analyse them with the care the 
problem deserves. 

The law briefly stated above is of considerable practical 
importance, as it is applicable to the Bohoras, both Da’ud! and 
Sulaymanl, a wealthy trading community established in 
Western India, as well as in East Africa and Ceylon. Unfor¬ 
tunately there is no thorough account or history of this interest¬ 
ing Musta'lian Sect—almost a guild, in some parts of the 
world—but Dr. S. T. Lokhandwalla has written in an earlier 
number of this journal a very welcome article on the Bohoras. ( 1 ). 

A. A. A. Fyzee 
(Srinagar, Kashmir). 


(1) Fasc. Ill, 1955, 117-135. 



LES SUBDIVISIONS DE L’lBADIYYA 


La secte harigite de l’lbadiyya qui poss6dait, dans les pre¬ 
miers si^cles de 1’Islam, de nombreux partisans dans presque 
tous les pays musulmans (on trouve, en effet, a cette 6poque de 
forts groupements ibadites dans le ‘Iraq, Higaz, Hadramawt, 
Yemen, ‘Oman, Iran, Egypte et Maghreb), et qui a meme r6ussi 
a organiser trois imamats ind6pendants, dans le Hadramawt, 
dans le ‘Oman et dans le Maghreb, 6tait loin de former un 
monolithe. L’unite religieuse et politique de cette secte fut 
brisee d’assez bonne heure par plusieurs schismes (iftiraq) et 
heresies (hilaf , muhalafa), a la suite desquels se formerent de 
nombreuses subdivisions (firqa) mi-politiques, mi-theologiques. 
Ces scissions furent d’abord, pendant l’epoque d’al-kitman, 
c’est-a-dire avant l’organisation des imamats ibadites, de nature 
purement dogmatique. Plus tard, des la premiere moitie du 
n e /vin e siecle, s’y ajouterent d’autres sectes nees de arises 
politiques qui, dans un systeme th^ologique comme celui de 
Tlbadiyya, prennent toujours l’allure de schismes. Parmi les 
causes politiques des schismes ibadites, deux, a ce qu’il paratt, 
eurent une importance speciale, a savoir la question du condo¬ 
minium exerc6 par al-Harit et ‘Abd al-Gabbar, deux chefs 
ibadites qui dans la premiere moitie du n e siecle de Th6gire 
r6gnaient ensemble sur les Ibadites de la Tripolitaine, contrai- 
rement aux doctrines musulmanes, et plus tard, Taffaire des 
sart (conditions imposees a l’imam) qui fut la cause du schisme 
des Nukkar, une des subdivisions ibadites principales. Dans 
Particle present je me propose de dresser un tableau de ces sub¬ 
divisions (*). 

(1) Sur les Ib3dites voir T. Lewicki, art. Al-Ibadlya dans Handwdrterbuch des 
Islam, ed. A. J. Wensinck et J. H. Kramers, Leyde 1941, pp. 179-181. La biblio- 
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En etudi'ant le probleme en question, je me suis servi de 
plusieurs sources arabes, ibadites et orthodoxes, dont quatre 
surtout m’ont fourni des renseignements fort precieux. Je veux 
parler ici tout d’abord d’une chronique des imams de Tahert 
composee vers la fin du ix e s. de notre ere par Ibn Sagir ( x ) et du 
Kitab as-Slra wa-ahbar al-a’imma , l’oeuvre d’Abu Zakarlya’ 
Yahya b. Abl Bakr al-Warglanl, historien ibadite du Maghreb 
du xi e s. de notre ere ( 2 ). Outre ces ouvrages d’histoire propre- 
ment dits, m’ont ete d’une grande utilite aussi deux collections 
de biographies ibadites, a savoir le Kitab Tabaqdt al-masa'ih 
d’Abu’ 1- 'Abbas Ahmad ad-Dargini (xm e s. de notre ere) ( 3 ) et 
le Kitab as-Siyar d’Abu’ l- Abbas Ahmad as-SammahT (xvi e s. 
de notre ere) ( 4 ). 

D’apres les renseignements fournis par les sources arabes, 
le nombre des sous-sectes ibadites 6tait assez grand. J’ai reussi 
a me procurer des renseignements concernant seize sous-sectes, 
ce qui paratt epuiser toutes les subdivisions ibadites qui aient 
jamais existe. De ces sous-sectes, seulement quelques-unes ont 
joue un role plus ou moins important dans l’histoire du monde 
musulman, et surtout celle du Maghreb. 

II paratt que la branche secondaire la plus considerable de 
l’lbadiyya est la sous-secte nommee al-Ibadiyya al-Wahbiyya. 


graphic suppl6mentaire de ce probifeme a 6t6 donn6e par R. Rubinacci dans Particle 
La purity rituale secondo gli Ibaditi, dans les Annali dell’Istituto Universitario 
Orientale di Napoli. Nouvelle s6rie, t. VI, Rome 1957, p. 1, n. 1. 

(1) Chronique d’Ibn §aghir sur les imams rostemides de Tahert, ed. A. de C. Mo- 
tylinski dans les Actes du XIV e Congr^s International des Orientalistes, III, 
Paris 1907, pp. 3-132. 

(2) Voir sur cet auteur A. de. C. Motylinski, Bibliographic du Mzab. Les livres 
de la secte abadhite dans le Bulletin de correspondence africaine, t. Ill, Alger, 
1885, pp. 36-38; T. Lewicki art. AbO Zakarlya’ Yahya b. Abi Bakr al-Wardjlanl 
dans TEncyclop^die de 1’Islam, 2 e Edition ; J. Schacht, Bibliotheques et manuscrits 
abadites, dans la Revue Africaine, t. C, n os 446-449, 1956, p. 397, n° 140. Une 
partie du Kitab as-SIra wa-ahbar al-a’imma d’Abu Zakarlya’ a M traduite tr^s 
m6diocrement par E. Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, Alger, 1878. 

(3) T. Lewicki, Notice sur la chronique ibadite d’ad-Dargini dans Rocznik 
Orientalistyczny, t. XI, Lwdw 1936, pp. 146-172; Schacht, Bibliotheques, p. 397, 
n° 142. 

(4) T. Lewicki, Une chronique ibadite, « Kitab as-Siyar d’Abu’ l-’Abbas Ahmad 
a§-&amm§hi, dans la Revue des Etudes Islamiques, 1934, pp. 59-78. Nous poss£dons 
une edition autographiee du Kit§b as-Siyar qui parut au Caire en 1301 H. 
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L’origine de la seconde partie du nom de cette secte est des 
plus contestees. Certains traditionalites la font deriver du nom 
de Timam rustumide 'Abd al-Wahhab b. ‘Abd ar-Rahman 
b. Rustum qui r6gnait a Tahert dans la seconde moitie du 
ii e /vin e s. et le commencement du m e /ix e s. ( 1 ). Cette etymologie 
semble pourtant artificielle, comme le remarque deja le savant 
ibadite moderne Atfiyyas, dans un de ses ouvrages ( 2 ). Une autre 
etymologie de ce nom, qui le fait deriver de £ Abd Allah b. Wahb 
ar-Rasibl, le premier imam harigite suivant les sources arabes, 
merite plus de credit. Cette derniere etymologie a ete admise 
par al-Barunl ( 3 ), par as-Saliml, auteur ibadite moderne bien 
connu du 'Oman ( 4 ) et par le sayh Atfiyyas lui-meme ( 5 ). Les 
Ibadites-Wahbites du Maghreb et surtout ceux de Tahert, 
capitale des imams rustumides, se nommaient aussi al-‘Askariyya 
ce que nous savons grace a la chronique d’lbn Saglr, historien 
de Tahert vivant vers la fin du m e /ix e s. ( 6 ). Enfin, les Ibadites- 
Wahbites du Maghreb se donnent eux-memes, dans leurs 
ouvrages, le nom d’ahl al-madhab « gens du rite », et aussi ahl 
ad-da‘wa, ce qui signifie « gens de la vocation »( 7 ). 

Al-Ibadiyya al-Wahbiyya 6tait la plus nombreuse et la plus 
considerable de toutes les subdivisions ibadites ; et c’est cette 
secte qui persista jusqu’a nos jours presque la seule de toutes 
les branches harigites. En effet, outre les Ibadites-Wahbites, 
les seuls Harigites que Ton connaisse aujourd’hui, il y a les 
petits groupes des Nukkarites, des Halafites et des Nafatites 
qui ne comptent que quelques individus seulement. Ainsi sera-t-il 


(1) Motylinski, Chronique d’lbn Saghir, p. 16; Ibn yaldQn, Histoire des Berbfcres, 
trad, de Slane, t.I, p. 387 ; Abu’ 1-Fadl Abu’ 1-Qasim b. Ibrahim al-Barradi, Kitfib 
al-Gawahir al-muntaqat, lit., Le Caire 1302 H., p. 174. 

(2) Al-Hagg Muhammad b. al-Hagg Yusuf Atfiyyas al-Mizabi, Ris&la §aflya 
fi ba'd at-tawaril), lit., Alger 1299 H., pp. 51-52. 

(3) 'Abd Allah b. Yahya al-Baruni, Risala Sullam al-'amma wa ’1-mubta di’In 
ila ma'rifat a’immat ad-din, Le Caire 1324, p. 12. 

(4) 'Abd A115h b. IJumayd as-Saiiml, al-Lum r a al-murdiya min asi“at al- 
Ibadiyya, lit., Alger 1323 H., p. 187. 

(5) A$fiyya§, Risala Saflya, p. 52. 

(6) Motylinski, Chronique d’lb Saghir, p. 73. 

(7) Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, p. 2, n. 2 et p. 271, n. 1. Ajoutons 
encore qu’Ibn IJaldOn connait cette sous-secte sous le nom des ‘Azzaba (Histoire 
des Berbferes, t. HI, p. 278). 
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peut-etre interessant de dire quelques mots sur les doctrines 
de cette sous-secte. 

Les Ibadites-Wahbites constituent la branche moderee des 
Hawarig. Ils se separent des extremistes harigites repr6sent6s par 
les Azraqites sur plusieurs points, dont le plus grave est la these 
suivante : selon eux, les musulmans non-harigites sont cens6s 
etre kuffar, «m6cr6ants », et non musrikun , «polytheistes, 
comme le croient les Azariqa. La consequence de cette these 
est la negation de YistVrad , Tassassinat politique etjreligieux 
applique largement par les extremistes harigites qui croient licite 
de tuer les femmes et les enfants des heterodoxes. De meme, 
il n’est pas permis de s’emparer de leurs biens, leurs armes 
exceptees. Enfin le mariage avec les non-ibadites est chose 
permise. On sait, en effet, grace a Ibn Haldun, que p. ex. la 
fille de l’imam ibadite ‘Abd ar-Rahman b. Rustum se maria 
avec le prince sufrite de Sigilmasa. Quant aux theories politiques 
des Ibadites-Wahbites, il faut mettre en relief surtout leur point 
de vue sur l’imamat. Ils consideraient, en effet, conformement 
aux theses des Muhakkima, premiers Harigites, que l’existence 
d’un imamat n’est pas indispensable. L’etat ou Ton doit s’en 
passer, par suite de circonstances defavorables, est appeie chez 
les auteurs ibadites al-kitmdn , le “ secret ”. A cet etat, la doctrine 
ibadite oppose az-zuhur , «la manifestation», c’est-a-dire la 
declaration de l’imamat. Le passage de l’etat de kitman a celui 
de zuhur depend de la decision des cheikhs ibadites du pays. 
Un imam elu de maniere normale s’appelle imam al-bay‘a. Une 
fois on rencontre, chez as-Sammahl, la definition d 'imam zuhur , 
tandis qu’un imam investi par les ahl al-kitmdn, «les gens 
vivant en etat de secret», pour les defendre quand il leur arrive 
un malheur, porte le nom d 'imam ad-difa‘, «l’imam de 
defense » ( x ). Outre ces titres, on rencontre aussi Texpression 
imam al-ahkdm , « l’imam du commandement ». On appelle 
l’imam dans les sources ibadites-wahbites aussi amir , amir al - 
mu'minln , ou bien amir al-muslimln ( 1 2 ). L’imam etait 61u par 

(1) Lewicki, Al-Ibadlya, p. 180. 

(2) Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, p. 43, 53; Motylinski, Chronique 
d’Ibn Saghir, p. 113; J. Wellhausen, Die religiOs-politischen Oppositionsparteien 
im alten Islam, Berlin 1901, p. 14. Cf. cependant aS-Sahrastanl, Milal, 6d. Cureton, 
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un conseil des notables laiques ou bien des cheikhs, qui se tenait 
a l’6cart, et proclamait ensuite sa decision devant le peuple. 
Souvent Election est limit6e a une tribu, ou bien a une famille, 
comme les Banu Azd dans le ‘Oman et la dynastie des Banu 
Rustum de Tahert. L’imam devait gouverner suivant le Coran, 
la sunna du Prophete et l’exemple des premiers imams. Un 
imam al-bay‘a est a la fois un chef de guerre, un juge et un 
th6ologien. II regne en maftre absolu en appliquant les dogmes 
sans en rien changer. Celui qui cherche a limiter son pouvoir 
par des sari , « conditions », est considere comme h6retique ; 
c’est en des circonstances de cet ordre qu’eut lieu l’affaire du 
schisme des Nukkar, dont nous allons parler tout de suite. 
L’imam peut etre depos6 s’il n’observe pas les dogmes ; les juges 
qui doivent decider s’il est d’accord avec la doctrine sont sans 
doute les cheikhs ( 1 ). II parait que l’usage permettait l’existence 
simultanee de plusieurs imams ibadites dans divers pays du 
monde musulman ; en effet nous trouvons en meme temps des 
imams ibadites-wahbites a Tahert, dans le ‘Oman et dans le 
Hadramawt. Ce principe trouve une expression nette dans la 
doctrine d’une autre secte harigite, a savoir al-Hamziyya, 
branche des ‘Agarida ; d’apres cette doctrine, Texistence simub 
tan6e de plusieurs imams est permise jusqu’a la conversion 
definitive du monde entier( 2 ). On note n^anmoins dans le 
monde ibadite-wahbite une tendance a se constituer en imamat 
universel, ce qui reussit en effet vers la fin du ii e /vm e s., d’ailleurs 
pour une dur6e assez courte. Nous voulons parler ici des imams 
rustumides qui ont ete reconnus pendant un certain temps, 
comme nous Tapprenons par Toeuvre historique d’Abu Zaka- 
rlya’ ( 3 ), de tous les groupes ibadites-wahbites de TOccident et 
de TOrient, quoique ces groupes n’aient pu, a vrai dire, ni 
s’unir ni s’uniformiser a cause de leur 61oignement. On peut 

p. 100. On appelait aussi souvent les imams ibadites hallfa (a§-Sammahi, Kitab as- 
Siyar, p. 262; Ibn $urda£beh, Kitab al-Masalik wa ’1-mamalik, 6d. de Goeje, BGA, 
t. VI, p. 87; Ibn al-Faqlh al-Hamadani, Kitab al-Buldan, 6d. de Goeje, BGA, t. V, 
p. 79). 

(1) Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, pp. 144-145, note. 

(2) AS-SahrastanI, Religionsparteien und Philosophenschulen, trad. Th. Haar- 
brlicker, Halle 1850, t. I, p. 145. 

(3) Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, pp. 51, 74-75. 



76 


T. LEWICKI 


deduire des recits historiques, assez troubles d’ailleurs, qu’une 
autre forme du gouvernement etait pratiquee dans certains cas 
outre l’imamat, a savoir une sorte de condominium, comme on 
le voit dans le cas d’al-Harit et de ‘Abd al-Gabbar qui 6taient, 
selon l’expression d’al-BarradT, mustarikdn fi ’ l-mulk , « associ^s 
dans la royaute » ( 1 ). II est vrai que ce fait a mis dans l’embarras 
les docteurs de la secte, etant une negation de principes cardi- 
naux harigites ( 2 ). 

En general, la dogmatique et les theories politico-religieuses 
des ibadites-Wahbites se rapprochent dans quelques questions 
principales de celles des Sunnites. Les Ibadites ne different des 
Malikites que sur quelques points, parmi lesquels leur these sur 
la creation recente du Coran au temps du Prophete doit etre 
consideree comme la plus considerable ( 3 ). On a releve aussi 
l’affinite tres etroite qui existe entre la dogmatique ibadite et 
celle des Mu‘tazila ( 4 ). Malheureusement, les sources dont nous 
disposons ne nous permettent pas de suivre d’une fagon incon¬ 
testable le processus historique selon lequel les elements mu‘tazi- 
lites se sont introduits dans l’lbadiyya. II faut remarquer 
cependant que cette influence mu‘tazilite sur la doctrine ibadite 
etait autrefois si considerable que le geographe arabe al-Bakrl 
(xi e siecle de notre ere.) appelle la secte ibadite al-Wasiliyya 
al-Ibadiyya ( 5 ). Les rapports entre ces deux sectes ont mene meme 
a la fondation de plusieurs sectes mixtes. 

Passons maintenant a une autre subdivision ibadite, a savoir 
a la sous-secte d’al-Haritiyya. On doit considerer comme fonda- 
teur de cette firqa ibadite un certain Hamza al-Kufl qui vecut 
vers la premiere moitie du ii e /vm e s. Ce docteur etait contem- 
porain d’Abu ‘Ubayda, president des cheikhs ibadites de Basra 


(1) Al-BarradI, Kitab al-(jawahir, p. 170. 

(2) Ibid., pp. 170-172. 

(3) Z. Smogorzewski, Un po^me abadite sur certaines divergences entre les 
Malikites et les Ab&dUtes, dans Rocznik Orientalistyczny, t. II, pp. 260-268. 

(4) I. Goldziher, Le dogme et la loi de 1’Islam, Paris 1920, pp. 163 et 281; C. A. 
Nallino, Rapporti fra la dogmatica mu'tazilita et quella degli Ibaditi dell* Africa 
Settentrionale dans Raccolta di scritti editi e inediti, ed. M. Nallino, t. II, Rome 
1940, pp. 170-175. 

(5) Description de TAfrique septentrionale par Abou-Obeld-el-Bekri. Text© 
arabe, 6d. de Slane, 2 e 6dit., Alger 1911, p. 72. 
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a cette epoque, dont il se separa sur le qadar , en admettant 
dans cette question les opinions mu‘tazilites. Pius tard il emigra 
de Basra a Mossoul. Il prechait sa doctrine surtout parmi les 
pauvres paysans du ‘Iraq. As-Sammahi nous parle de ses 
controverses avec les Ibadiyya orthodoxes represents par les 
adherents d’Abu ‘Ubayda. Parmi d’autres docteurs ibadites qui 
partageaient les opinions de Hamza, il faut mentionncr un certain 
al-Harit b. Mazyad al-Ibadi. C’est a ce dernier quc la Ilaritiyya 
doit son nom ( 1 ). 

Outre la Haritiyya, une autre secte ibadite encore temoigne 
de l’influence de la doctrine mu‘tazilitc sur les Ibadites. Nous 
pcnsons ici a la secte de « Gcux qui acceptent une obeissance qui 
n’est pas orientee vers Allah ». Scion as-Sahrastanl, la principalc 
these de cette secte fut cmpruntee a la doctrine du sectaire 
mu‘tazilite Abu ’1-Hudayl al-Gubba’i, qui vivait au n e /vni e s. 
et vers le commencement du m e /ix e s. Nous ignorons comple- 
tement les origines de cette sous-secte. Il semble qu’clle fut 
fondee a une epoque posterieure au milieu du n e /ix e s. ; car 
nous n’en trouvons encore aucune mention dans la liste des 
subdivisions ibadites contenue dans Sirat ila ’ l-imam as-Sall b. 
Malik , document ecrit vers l’an 250 de l’hegire ( 2 ). 

A l’epoque d’Abu ‘Ubayda se manifesta encore une autre 
difference d’opinions parmi les Ibadites. Je songe ici a l’heresie 
d’un mutakallim ibadite, a savoir Salih ibn Kutayr qui s’eloigna 
de la doctrine ibadite sur certains points ( 3 ). 

Nous ne savons rien de precis sur les doctrines prechees par 
un certain Sufyan qui se revolta contre la doctrine ibadite ortho- 
doxe a l’epoque d’Abu ‘Ubayda, mais s’en rcpcntit ensuite ( 4 ). 

Passons maintenant aux Tarifiyya. Cette sous-secte ibadite 
fut fondle dans l’Arabie du Sud par ‘Abd Allah b. Tarlf, un des 
compagnons de l’imam Talib al-haqq. probablement vers 

(1) A§-Sammahl, Kitab as-Siyar, pp. 81, 84-85, 105, 120; as-Sahrastanl, 6d. 
Gureton, p. 101 ; Ph. K. Hitti, Al-Baghdadi’s Characteristics of muslim sects. 
Abridged, Cairo 1924, p. 26; Nallino, Rapporti, p. 175, note. 

(2) Siyar al-'Umaniyya, ms. de la Biblioth^que de l’Universit6 de Lwow, n° 1082. 
II, pp. 74-75; a8-SahrastanI, Milal, 6d. Cureton, p. 101 ; Hitti, Al-Baghdadi’s 
Characteristics, p. 89. 

(3) A§-Sammahi, Kitab as-Siyar, p. 84. 

(4) Ibid., p. 113. 
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129/746-47. Autant que nous sachions, elle avait ses partisans 
surtout en Orient, ou elle etait, dans la premiere moitie du 
m e /ix e s., une des trois principales branches de l’lbadiyya 
repandues dans ces parages, a cote des Ibadites-Wahbites et des 
Sa‘biyya, c’est-a-dire les Nukkarites ( 1 ). 

Les Nukkarites constituent une des principales branches de 
l’lbadiyya qui a joue un role considerable au moyen age. Le 
nom de cette secte qui signifie « renieurs » provient du fait que 
ses partisans refuserent de reconnaitre le second imam ibadite 
de Tahert, ‘Abd al-Wahhab b. ‘Abd ar-Rahman b. Rustum, 
ce qui eut lieu en 168/784-85. II semble pourtant que les origines 
de cette sous-secte ibadite sont beaucoup plus anciennes. Je 
passerai sous silence les doctrines et l’histoire de cette secte a 
laquelle j’ai consacre un article special dans VEncyclopedie de 
VIslam ( 2 ). Je veux rappeler ici seulement que les Nukkarites 
maghrebins organiserent vers la fin du m e /ix e s. un imamat 
dissident de celui de Tahert. On connait meme le nom d’un imam 
nukkarite qui vivait a cette epoque : c’etait Abu ‘Ammar ‘Abd 
al-Hamld al-A‘ma, maltre d’Abu Yazld Mahlad b. Kaydad, 
fameux chef nukkarite de la premiere moitie du iv e /x e s. Plus 
tard, Abu ‘Ammar ceda la place a Abu Yazld, qui fut elu par les 
Nukkarites «cheikh des vrais croyants», et qui gouvernait 
l’imamat nukkarite avec le conseil de douze ‘ azzaba . Abu 
Yazld s’eloigna de la doctrine ibadite, en autorisant YisiVrad 
ou le meurtre religieux a l’instar des Azraqites ou des Sufrites 
maghrebins. 

Les Nukkarites portent dans les sources arabes aussi d’autres 
noms, comme Sa‘biyya, Yazldiyya ou bien Mistawa. Les 
adherents de cette secte se nomment eux-memes al-Mahbu- 
biyyln( 3 ). Ils etaient nombreux dans le Maghreb, mais on les trou- 
vait aussi dans le ‘Oman et dans TArabie du Sud. On compte 
parmi leurs docteurs les plus remarquables un nomme Harun b. al- 
Yamam, appele par les auteurs ibadites Harun al-Muhalif, dont 


(1) Siyar al-'Umaniyya, pp. 74-75. 

(2) T. Lewicki, art. Al-Nukkar dans l’Encyclopedie de TIslam, Supplement, 
pp. 185-186. 

(3) Atflyyas, Risala Safiya, p. 52. 
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une polemique avec les Wahbiyya s’est conservee dans un recueil 
ibadite du ‘Oman connu sous le nom de Siyar al J Umaniyya ( 1 ). 

La sous-secte ibadite d’an-Nafatiyya (ou an-Naffatiyya ?) est 
nee a Qantrara dans le Djerid, probablement vers le commen¬ 
cement du m e /ix e s. Son fondateur, Nafat (ou Naffat) reprochait 
a l’imam rustumide Aflah de negliger la guerre contre les. 
Musawwida, c’est-a-dire les Aghlabides, et de mener une vie 
luxueuse. Selon Nafat, la hutba est une innovation et doit etre 
rejetee. Les doctrines de Nafat furent exposees dans un ouvrage 
qui fut refute ensuite par Mahdl an-Nafusi, considerable docteur 
ibadite-wahbite de Tlfriqiya. Malheureusement aucun de ces 
deux ouvrages ne nous est parvenu. Vers la fin de sa vie 
Nafat se retira au Gabal Nafusa, ou ses partisans existaient 
au v e /xi e s. En dehors de ce district, on les trouvait encore 
dans le canton de Zizu ou Zita vis-a-vis de file de Djerba, ainsi 
que dans l’extreme Sud tunisien dans le voisinage de Gumrasen, 
ou les rencontre au vm e /xiv e s. le voyageur at-Tiganl. Les 
restes de cette secte existent encore au Garyan et dans le Gabal 
Nafusa sous le nom de naffat! ( 2 ). 

Passons maintenant aux Halafiyya. Cette subdivision, dont 
les origines sont de nature purement politique, fut fondee en 
Tripolitaine vers la fin du ii e /vm e s. par Halaf b. as-Samh, 
descendant du premier imam ibadite de TAfrique du Nord qui 
se proclama imam; elle prit ensuite faspect d’un schisme 
dogmatique. Le premier domaine des Halafiyya fut la cote de 
la Tripolitaine ; c’etait surtout la tribu berbere des Zawaga 
qui soutenait la cause de Halaf. Plus tard, on rencontre les 
Halafiyya a Zizu et, jusqu’au vi e /xn e s., dans les petits cantons 
de Yefren, de Kikla, de Babal et de Takbal a Test du Gabal 


(1) Siyar al-'Umaniyya, p. 74 et passim. 

(2) A8-§ammaht, Kitab as-Siyar, pp. 194, 281-82; Masqueray, Chronique d’Abou 
Zakaria, pp. 174, 185, 287, n. 2; Abu Zakariya’ Yahya b. Abi Bakr al-Warglanl, 
Kitab as-Sira wa-ahbar al-a’imma, ms. de 1’University de Lw6w, n° 276, f° 47 r° 
et 57 v°; Abu ’r-Rabl' Sulayman b. ‘Abd as-Sallam al-Wisyani, Kitab as-Siyar, 
ms. de 1’University de Lwow, n° 277, p. 19, 42 ; at-Tiganl, Rihla, trad. A. Rousseau, 
dans Journal Asiatique, syrie V, t. 1, pp. 113; Atfiyya§, Risala Safiya, pp. 53-54; 
R. Strothmann, Berber und Iba^iten dans Der Islam, t. XVII, p. 274; T. Lewicki, 
Myianges berbyres-ibadites, dans la Revue des Etudes Islamiques, 1936, pp. 269- 
272; L. Massignon, Annuaire du monde musulman, 2« ydit., Paris 1925, p. 132. 
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Nafusa. Selon L. Massignon, on les trouve encore de nos jours 
a Garyan ( 1 ). 

Vers la seconde moitie du m e /ix e s. eut lieu une autre scission 
politique parmi les Ibadiyya de l’Afrique du Nord, II s’agit ici 
de l’usurpateur Ibn Masala al-Ibadi de la tribu des Hawwara, 
qui fonda un etat independant a l’ouest de Tahert. Nous ignorons 
si ce schisme prit ensuite Failure d’une heresie dogmatique ( 2 ). 

Nous ne savons pas grand’chose sur la secte ibadite connue 
sous le nom d’al-'Umariyya, ou al-'Umra. Elle a ete fondee par 
un personnage nomme 'Isa b. 'Umar (ou 'Umayr), probablement 
dans la premiere moitie du ii e /vm e s. Son fondateur soutenait 
que les ahl al-kitab, «scripturaires » ne sont point musrikfin 
« polytheistes ». En ce qui concerne le Coran, il suivait le texte 
de 'Abd Allah b. Mas'ud. Les ‘Umariyya se sont eloignes d’une 
fagon considerable des Ibadiyya orthodoxes, car Abu Zakarlya’ 
al-Warglanl remarque que les doctrines de deux branches 
differaient totalement. Autant que nous sachions, les 'Umariyya 
avaient leurs adherents seulement dans l’Afrique du Nord ( 3 ). 

Des doctrines de ces 'Umarites se rapprochaient celles de la 
sous-secte ibadite des Hasaniyya (aussi: al-Husayniyya). Ibn Saglr 
dit meme que le fondateur de cette firqa suivait les doctrines 
de 'Isa b. 'Umar. Le nom de cette sous-secte, qui n’etait repandue 
que dans l’Afrique du Nord, provient d’Ahmad b. al-Husayn 
(al-Hasan) al-Atrabulusi al-Ibadl. Ce docteur parait avoir vecu 
en Tripolitaine a l’epoque de l’imam Aflah. Le diwan d’Ahmad 
b. al-Husayn etait connu a Ouargla vers le commencement 
du iv e /x e s. Les partisans de cette secte habitaient avant le 


(1) Massignon, Annnuaire, p. 132; a§-SammahI, Kitab as-Siyar, pp. 180-183, 
224-225, 281-282, 574; Abu ’l-'Abbas Ahmad b. Sa’id ad-Dargini, Kitab Tabaqat 
al-masa’i|i, ms. de TUniversit^ de Lwow, n° 275, f° 275, 42 v°; Atfiyyas, Risala 
gaflya, p. 53; Strothmann, Berber und Iba^iiten, p. 275; Lewicki, Une chronique 
ibadite, p. 61, n. 3. 

(2) Al-Ya'qQbl, Kitab al-Buldan, 6d. de Goeje dans BGA, t. VII, 2 e 6dit., 
Leyde 1892, p. 356; Motylinski, Chronique d’Ibn Saghir, pp. 78, 81, 92. 

(3) A§-§ammahi, Kitab as-Siyar, p. 105 ; Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, 
pp. 60-61; Motylinski, Chronique d’Ibn §aghir, p. 73; Atfiyya§, Risala §aflya, 
p. 51; Abu 'Amr Ualifa al-Marigni (fragment d’un traits sur les sectes ib§dites), 
ms. de la Bibliothfcque de l’Universit6 de Lwdw, n° 1088, II, fasc. f. f° 4 r°. 
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vi e /xn e s. les districts de Yefren, Kikla, Babal et Takbal a Test 
du Gabal Nafusa, en Tripolitaine ( 1 ). 

Parmi les subdivisions ibadites citons aussi les Fartiyya. Cette 
sous-secte doit sa fondation a un descendant des imams rustu- 
mides, a savoir Sulayman b. Ya'qub b. Aflah, qui vivait dans 
la premiere moitie du iv e /x e s. dans l’oasis de Ouargla. Le nom 
de cette secte provient du fait que Sulayman a interdit la consom- 
mation du gros intestin de mouton (fart). Les autres points de 
discorde entre Sulayman et les Ibadites-Wahbites se reduisent 
a des questions encore moins importantes. On peut croire que 
c’est le dlwan d'Ahmad b. al-Husayn al-AtrabulusT qui a exerce 
une certaine influence sur les opinions de Sulayman ( 2 ). 

La sous-secte ibadite d’as-Sakkakiyya tire son nom de. son 
fondateur Sakkak, remarquable personnage de Qantrara dans 
le Djerid. On ne sait rien de Tepoque ou il enseignait. Selon ce 
docteur, la priere en commun et 1’appel a la priere sont des 
innovations ; il a aussi rejete la surma. Les Ibadites-Wahbites 
qualifiaient les Sakkakiyya de musrikun , « polytheistes ». Les 
adherents de Sakkak ne furent jamais tres nombreux ; il semble 
qu’ils etaient limites au district de Qantrara. Les Sakkakiyya 
disparurent totalement vers la fin du v e /xi e s. ( 3 ). 

Les partisans de la subdivision ibadite des Hafsiyya, qui fut 
fondee a une epoque inconnue par Hafs b. Abi ’l-Miqdam, 
soutenaient qu’entre fmdn, « croyance », et sirk, « polytheisme », 
il y a ma'rifat Allah , «connaissance de Dieu ». On connalt 
Texistence de cette secte grace seulement aux auteurs etrangers 
a Tlbadiyya ( 4 ). 

Il nous reste encore la sous-secte des Yazldiyya, partisans 
de Yazld b. Abi Anlsa (ou bien Yazld b. Unays). Une des 
principales theses de cette firqa , qu’on doit distinguer d’une 
autre secte ibadite portant le meme nom et qui est identique 


(1) A§-§ammahf, Kitab as-Siyar, pp. 366, 546 ; Masqueray, Chronique d’Abou 
Zakaria, p. 60; Motylinski, Chronique d’Ibn Saghir, p. 73; Atflyyas, l. c. 

(2) A§-Sammahi, Kitab as-Siyar, p. 366 ; Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, 
pp. 261-262, 265; al-Marigni, l. c.; AtfiyyaS, /. c. 

(3) Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, p. 287; al-Marigni, /. c. ; Atflyya§, 
l.c. 

(4) A§-&ahrastani, Milal, 6d. Cureton, p. 101. 
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aux Nukkar, est que Dieu revelera un nouveau Coran a un 
prophete persan. On voit ainsi que Yazld a pousse tres loin la 
these sur les /ada’i/, « qualites eminentes », des Persans et des 
Berberes par rapport aux Arabes, dont les germes se trouvent 
aussi chez les Ibadites-Wahbites ( 1 ). 

Les relations mutuelles entre ces diverses subdivisions ibadites 
etaient en principe hostiles. Les historiens ibadites nous parlent 
frequemment de guerres que differentes branches ibadites, 
surtout les Nukkar et les Halafites, menaient contre les Rustu- 
mides et leurs gouverneurs dans divers pays du Maghreb. Plus 
tard une hostility ouverte, ou bien une attitude indifferente 
des cheikhs ibadites-wahbites influents envers Abu Yazld 
Mahlad b. Kaydad, chef d’une grande revolte nukkarite dans la 
Berberie de l’Est au iv e /x e s. de l’hegire, lequel faillit detruire 
l’etat fatimide et reconstituer dans ce pays l’imamat ibadite, 
fut sans doute une des principales causes de l’echec de cette 
revolte ( 2 ). Neanmoins on peut remarquer, de temps en temps, 
des tentatives d’une reconciliation entre plusieurs sous-sectes 
ibadites. Ainsi p. ex. la population du district de Zlzu en Tripoli- 
taine, compos^e des partisans des sous-sectes des Wahbiyya, 
des Nukkar, des Halafiyya et des Nafatiyya, vivait en paix, 
dirigee par un conseil commun a la tete duquel se trouvait, 
dans la premiere moitie du iv e /x e s., un Wahbite qui avait 
confie les decisions juridiques a un Nukkar!, les prieres de 
Ramadan a un HalafI et l’appel a la priere a un Nafatl ( 3 ). 

Voici, dans les grandes lignes, les resultats de mes etudes sur 
les sous-sectes ibadites. Ces etudes, d’un caractfere plutot fortuit, 
ne pretendent nullement 6puiser toutes les informations concer- 
nant le probleme en question et contenues dans les sources dont 
nous disposons. Une histoire approfondie des subdivisions 
ibadites et une analyse des doctrines de ces sectes restent encore 
a faire. 

Tadeusz Lewicki 
(Cracovie). 

(1) Masqueray, Chronique d’Abou Zakaria, pp. 4-18; as-Sahrastani, Milal, 
6d. Cureton, pp. 101-102; Hitti, Al-Baghdadl’s Characteristics, p. 26. 

(2) Lewicki, Al-Nukkar, p. 186. 

(3) Ad-Darglnl, Kitab Tabaqat al-ma§a’ih, f° 42 v°. 
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Les armes communes de Robert et de Roger, et ensuite dans 
une mesure toujours croissante la force et l’adresse de ce dernier, 
r6aliserent la reconquete chretienne de la Sicile sous le signe de 
la foi, dans les memes annees ou Alphonse VI de Castille faisait 
accomplir les premiers pas decisifs a la «Reconquista» en 
Espagne. Mais entre ces deux evenements contemporains une 
difference substantielle s’impose : en Espagne, les forces des 
indigenes eux-memes, qui depuis les fastes 16gendaires de 
Covadonga n’avaient jamais tout a fait abandonne la lutte, ont 
reussi a gagner enfin le dessus et a declencher la revanche; 
tandis qu’en Sicile c’est une force etrangere qui renverse la 
domination des Infideles et cree ex novo un Etat, avec la faveur 
et l’aide sans doute de la population chretienne locale, mais 
surtout grace aux vertus guerrieres des conquerants. Parmi 
ceux-ci, les veritables « Hommes du Nord », les compatriotes et 
compagnons d’armes des Hauteville, ne furent, comme on l’a 
justement remarque, qu’une minorite et une elite, qui forma les 
cadres de l’armee combattante et ensuite de Tfitat feodal qui 
en resulta ; mais la consistance ethnique de Tarmee meme et 
de l’Etat dut etre tres melang^e et variee, rassemblant autour de 
Taristocratie des Normands plusieurs elements italiens, du Sud 
non moins que du Nord (comme les celebres colonies lombardes), 
et meme du dehors de l’ltalie. Nous rappelons ce fait pour faire 
remarquer comment les fondateurs et batisseurs de l’Etat 
normand de Sicile (et ensuite du Royaume entier) trouverent 
devant eux les Arabes vaincus comme un element seulement 
parmi les differents Elements ethniques qui formaient la popu¬ 
lation ancienne et nouvelle du pays, et envers lesquels Tautorite 
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des nouveaux souverains put et voulut prendre une attitude 
exempte de tout orgueil local ou racial, de tout prejuge national 
hereditaire. La restauration des Normands en Sicile fut ainsi 
purement religieuse, tandis que dans le domaine de la politique 
et de l’economie, du droit et de la culture, ils se sentirent libres 
de choisir et d’adopter tout element preexistant que 1’oppor- 
tunite leur conseillait, sans rien refuser de la civilisation des 
vaincus en dehors de leur foi. C’est la le point de depart du 
celebre syncretisme et de la tolerance des Normands, sur lesquels 
nous allons encore revenir. Mais avant de nous arreter sur les 
rapports interieurs entre les vainqueurs et les vaincus, sur le 
statut juridique et social et le sort des Arabes de Sicile sous les 
Hauteville, il nous faut d’abord jeter un coup d’ceil sur les 
rapports exterieurs de l’Etat normand avec le monde arabe, sur 
sa politique vis-a-vis de cet Orient musulman, dont, au point 
de vue religieux, la conquete de la Sicile les avait poses en 
actifs et implacables adversaires. 

La puissance normande en Italic meridionale et en Sicile 
grandit a la veille et au cours meiiie de la Premiere Croisade, 
et la participation des Normands aux Croisades eut des le 
debut dans l’aventure de Bohemond et dans la fondation de la 
principaut6 d’Antioche sa plus frappante expression : le fils 
remuant et peu fortune du Guiscard sembla porter outre mer 
un reflet de l’ambition et de Tesprit d’aventure de son pere, 
qui ne se bornant pas a son beau duche de l’ltalie meridionale 
avait reve et amorce l’expansion au Levant : en terre byzantine 
d’abord, ou il termina sa vie, mais d’ou, si sa vie et ses succes 
avaient dure, il serait tres probablement passe en terre musul- 
mane. Le veritable Orient musulman resta d’ailleurs un mirage 
lointain pour le zele religieux et les velleites d’expansion des 
Hauteville, comme le prouve l’attaque de la flotte normande 
contre Alexandrie en 1174, et les exploits de l’amiral Margariton 
dans les eaux de Syrie, qui contribuerent la-bas au relevement 
presque miraculeux des forces chretiennes apres Hittin a la 
veille de la Troisieme Croisade. Le dessein d’une intervention 
massive au Levant peut avoir effleure quelquefois l’esprit peu 
avise de Guillaume II, mais il ne se traduisit jamais dans la 
realite ; et la flotte sicilienne resta un simple appui pour le 
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passage des Crois6s. Une politique d’expansion dans une terre 
musulmane plus proche et plus facile a tenir avait bien 6te 
entreprise par les Rois normands au faite de leur puissance, mais 
aux temps de Guillaume II elle n’etait plus qu’un souvenir : 
c’est la conquete de l’« Afrique » sous Roger II. 

En «Afrique » au sens limite du mot, c’est-a-dire dans la 
Tunisie d’aujourd’hui, la dynastie zirite avait assiste sans inter¬ 
vention vraiment efficace a la conquete normande de la Sicile. 
Bien plus, au cours meme de celle-ci, le comte Roger n’avait pas 
manque de stipuler avec l’emir Tamlm un pacte de non agression, 
que la loyaute ou l’interet des deux parties firent, a ce qu’il 
parait, strictement observer ( 1 ). Ce fut Roger II qui ouvrit les 
hostilites de la Sicile normande contre la cote africaine d’en 
face : apres l’insucces initial de 1123 au Cap Dimas, et apres 
une alliance precaire en 1135, l’offensive normande se developpa 
dans les annees suivantes, en s’etendant a Test jusqu’a Tripoli 
(1146) et en culminant avec la prise de la capitale zirite de 
Mahdiyya (1148) et des autres ports du littoral ifriqiyen (Sousse, 
Bone, Sfax). Toute une serie d’actions navales, ou s’illustra aussi 
comme militaire l’« amiral » George d’Antioche, aboutit a la 
creation d’une tete de pont sicilienne en terre d’Afrique, dont 
le souvenir la-bas n’est pas encore tout a fait eteint. Mais la 
duree effective de cette domination fut breve, autant que l’apog6e 
de la monarchic de Roger ; et peu pres la mort du grand roi les 
possessions africaines etaient deja perdues pour sa couronne 
(Sfax, des 1156, Mahdiyya, occupee par les Almohades, en 1160). 
Est a l’honneur de Roger, et s’accorde bien avec la periode la 
plus brillante de son regne, la loyaute avec laquelle fut observee 
la capitulation de Mahdiyya, au temoignage des chroniques 
arabes eux-memes, avec les assurances donnees par le vainqueur 
aux Musulmans, la douceur et la justice de son administration. 
Celle-ci ne s’exerga pas, a ce qu’il parait, directement par des 
gouverneurs, mais par les notables indigenes eux-memes charges 
du paiement du tribut, et dont la fidelite etait garantie au 
moyen d’otages a Palerme ( 2 ). Une fois Roger disparu, l’empire 

(1) M. Amari, Storia dei Musulmani di Sicilia , 2 e 6d., Ill, 170, 338; Ibn 
al-Atlr, X, 186. 

(2) Amari, III, 425-28. 
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ephemere cTAfrique s’effondra : Guillaume I er n’eut ni le temps 
ni l’envie, dans son regne agite, de poursuivre cette politique 
d’expansion dans la seule direction conseillee par la geographie, 
et Guillaume II, comme nous l’avons vu, songea plutot a de 
lointaines et vaines entreprises. 

A cot6 de ces tentatives d’expansion, il faut rappeler d’autre 
part les rapports pacifiques, voire amicaux, de Palerme avec les 
Fatimides d’lSgypte, naguere etudies par M. Canard ( 1 ). Et Ton 
aura ainsi dans son integrality le tableau de la politique exte- 
rieure des Normands envers le monde arabo-islamique, ou se 
reflete egalement l’apog6e rayonnant et le trouble declin de la 
dynastie des Hauteville. 

Mais lorsqu’on parle de rapports entre les Normands et les 
Arabes, c’est plutdt a leurs rapports int6rieurs que Ton pense, 
aux Arabes et en general aux Musulmans qui resterent dans 
Tile apres la conquete chr6tienne. Au cours de celle-ci, avait 
d£ja commence Immigration, veritable higra, des Musulmans de 
Sicile (surtout, il est a presumer, des classes les plus elevees) 
vers les pays musulmans les plus proches, l’Afrique septentrionale, 
en particulier la Tunisie et Tfigypte, ainsi que TEspagne. 
Toutefois meme avec cette higra , qui se poursuivit sans doute 
petit a petit pendant le si6cle des Normands, et alia augmentant 
au fur et a mesure que la situation de ceux qui etaient restes 
empirait, Tile garda encore, comme on sait, tout le long du 
xn e siecle un element ethnique arabe, qu’on doit evaluer au 
moins a une centaine (et meme peut-etre a plusieurs centaines) 
de milliers de personnes, restees fideles a la foi, la langue et 
a la culture de leurs a’ieux. La condition juridique et sociale de 
ces Musulmans sujets des Normands, telle qu’elle apparait dans 
les diplomes et autres documents de cette epoque, a ete etudiee 
des le temps de R. Gregorio, mais surtout par Amari et Chalandon 
qui ont d6gage toute une echelle de diff6rents statuts corres- 
pondant, dans les grandes lignes, comme Ta pense justement 


(1) M. Canard, Une lettre du calife fatimite al-Hafiz a Roger II, dans les Attidel 
Convegno internazionale di studi ruggeriani, Palerme 1955, I, 125-146; id., Un vizir 
chrttien d V6poque fatimite , dans Annates de VInstilul d'ttudes orientates d’Alger, 
XU, 1954, en particulier p. 91 et note 24. 
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Amari, aux differentes circonstances de la reddition et de la 
conquete ( 1 ). La reddition nEgociEe, qui fut le sort de presque 
tous les grands centres urbains, comportait pour les habitants 
la liberty personnelle et la conservation des biens privEs, tandis 
que l’occupation violente des campagnes assujettit la population 
musulmane des provinces a differentes formes de servage : 
depuis l’esclavage pur et simple, qui est prouvE par documents, 
mais qui ne fut probablement pas tres repandu et fut surtout 
restreint aux prisonniers de guerre, jusqu’a la ((servitude de la 
glebe», dont nous avons les plus nombreux exemples dans 
les platees ou gara'id jointes aux diplomes, c’est-a-dire dans les 
listes des noms des serfs (en arabe hurs ou « rudes », adscripticii , 
sva7r6ypa<poi), rattachEs a leur seigneur feodal intuitu personae , 
par un lien de dependance personnelle, tout en gardant quelques 
droits de personnalite fegale et de propriete qui les distinguaient 
de la condition infime des esclaves. Au-dessus de ces « rustiques » 
s’Elevaient a leur tour les «lisses » (en arabe muls , les el;coypa<poi 
ou homines des platees) : colons de condition libre, dont le lien 
avec le seigneur Etait seulement respectu tenimenti , a cause de 
la terre qu’ils labouraient a des conditions determinees, et 
cessait lorsque ce rapport cessait. A ces deux categories rurales 
venait s’ajouter celle des burgenses ou bourgeois (ahl al-mahal - 
tat), de condition libre eux aussi comme les «lisses» mais 
comme eux assujettis a des obligations et des corvees feodales ; 
pour passer enfin, dans les villes, aux citoyens libres, mais 
astreints, en tant que Musulmans, au tribut, et a l’aristocratie 
des nobles, ces qa’id ou gaiti qui eurent evidemment et gar- 
derent longuement parmi les Musulmans les fonctions de chefs 
militaires suggerees par l’etymologie meme du mot (Equivalent 
sEmantique de dux), bien qu’il se soit parfois rEduit a un simple 
titre nobiliaire. Aux temps au moins de Guillaume II, comme 
nous le prouve le tEmoignage d’Ibn Gubair, paralt avoir existE 
un chef gEnEral, un qa’id qu’il appelle za'lm et sayyid de tous 
les Musulmans de rile : c’Etait la une primautE morale dont 
nous ne savons pas si l’Etat normand la reconnaissait officielle- 


(1) Amari, III, 240-278; F. Chalandon, Hisloire de la domination normande 
en Jtalie miridionale et en Sidle , Paris 1907, II, 525-610. 
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ment; mais le recit du voyageur arabe attribue a ce personnage 
un role et une influence si grands aupres de la cour, meme dans 
les situations alternees de faveur et de disgrace, qu’il en arrive 
a assurer que sa conversion eventuelle aurait entraine celle de 
tous les autres Musulmans de Sicile. 

Le langage stereotype, impersonnel, des diplomes d’une 
part ( 1 ), le recit hautement personnel et passionne d’Ibn Gubair 
d’autre part (mais ce dernier se borne a un moment limite, la fin 
du regne de Guillaume II), voila les deux sources directes a 
partir desquelles on peut reconstruire en partie la vie de ces 
Musulmans sujets des Normands. Des diplomes ressort, avec 
l’evidence d’un document officiel contemporain, la condition 
sans doute desavantageuse, mais qu’on ne doit pas juger tou- 
jours penible et cruelle, de l’element rural lie au service des 
seigneurs, et plus souvent encore des eglises et des couvents, 
dans les formes typiques de la feodalite medievale d’Occident, 
que la souverainete normande transplanta en Sicile. L’adap- 
tation parfaite de l’arabe a rendre les differentes denominations 
qu’on vient de citer ne doit pas nous faire oublier en effet que 
cette structure juridique et sociale fut import6e par les Conque- 
rants du Nord, puisque on ne la retrouve pas dans d’autres 
pays musulmans. Sur la vie de l’element urbain, socialement 
plus eleve, et jusqu’aux milieux memes de la Cour, nous sommes 
renseignes par le recit precieux du pelerin andalou, qui en reve- 
nant de l’Orient passa entre la fin de 1184 et les debuts de 1185 
presque trois mois en Sicile : c’est la un texte unique pour sa 
verve et son caractere de temoignage immediat; sa decouverte 
et sa mise en valeur fut il y a un siecle l’un des premiers fruits 
des etudes arabes d’Amari a Paris ; plus tard son disciple 
Schiaparelli devait le traduire a nouveau dans sa version inte- 
grale de la celebre Rihla ( 2 ). 

Le r6cit d’Ibn Gubair (dont le texte cependant ne me semble 


(1) Publics d’une mani&re tr6s imparfaite par S. Cusa, I diplomi greet e arabi 
di Sicilia , Palerme 1868-1882. 

(2) Edition Wright revis6e par De Goeje, dans Gibb Memorial Series, 1907 
(la partie sur la Sicile, pp. 319-343). Traduction italienne par C. Schiaparelli, 
Rome 1906 ; je ne connais pas directement la traduction frangaise par M. Gaudefroy- 
Demombynes, Paris 1950. 
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pas avoir ete toujours bien compris par les deux eminents 
arabisants italiens) nous presente a la verite des donnees et des 
jugements contradictoires sur la conditon des Musulmans de 
Sicile. Une lceture attentive de ces pages nous offre un climax , 
ou bien si Ton pr^fere un anticlimax , dans les impressions du 
pelerin musulman qui vint echouer si dramatiquement en 
decembre 1184 sur la plage de Messine. Le voyageur commence 
en effet par etaler son enthousiasme pour la survivance et la 
vitality de l’lslam dans la terre et jusqu’a la cour meme des rois 
infideles, pour la culture et l’ambiance arabe qui entourait 
Guillaume II, pour le proselytisme de ses courtisans crypto- 
musulmans ; mais il en vient ensuite, traitant de Palerme, au 
jugement d’ensemble que ses coreligionnaires de Sicile vivaient 
sans s6curite au pouvoir des Infideles, retranches de leurs 
freres du reste du monde musulman (c’est ainsi qu’on doit inter¬ 
preter le passage ou Amari et Schiaparelli virent plutot une 
opposition entre les Musulmans de la capitale et ceux de la pro¬ 
vince). Enfm, dans sa derniere et plus longue halte sicilienne, a 
Trapani (ou cependant il s’etonne de ce que les Chretiens laissent 
les Musulmans c616brer la fin du ramadan par des processions 
publiques au son des trompettes et des tambours), il s’apitoie 
sur Tagonie de Y Islam sicilien, qu’il dit expose aux tracasseries 
les plus penibles de la part des autorites chretiennes, et dont les 
observateurs a vises pr6voyaient comme deja proche l’extinction 
totale. On peut bien aujourd’hui constater que ces observateurs 
voyaient juste, car le veritable effondrement de ITslam en Sicile 
allait commencer quelques annees plus tard, a la mort de 
Guillaume II. Mais, a cote de ces remarques pessimistes, c’est 
le meme Ibn Gubair qui nous a laisse le plus memorable temoi- 
gnage de la survivance et de la prosp^rite de la foi musulmane et 
de la culture arabe dans file a cette epoque. Il suffit de rappeler 
ses pages celebres sur la tolerance du roi Guillaume, sur son 
entourage et sur son genre de vie orientalisant, sa description 
de Palerme et en particular des quartiers musulmans, ses 
details sur la population rurale musulmane du Val di Mazara. 
Pour accorder toutes ces remarques et ces impressions contra¬ 
dictoires, il faut se representer son attitude fondamentale qui 
justifie toutes ces contradictions, c'est-a-dire son attachement 
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passionne a sa foi et a sa culture, dont il est toujours porte a 
exalter les gloires non moins qu’a plaindre leurs dyfaites et les 
pertes qu’elles ont subies. L’arabophilie et rislamophilie du 
roi Guillaume (qu’il connait par les fonctionnaires du Palais) 
ne sont point pour lui une preuve de largeur d’esprit et de 
tolerance humaine chez ce souverain, mais seulement de la 
superiority indeniable et du prestige de la foi musulmane et 
de la culture arabe : la liberte du culte islamique dans la capitale 
et dans Tile entiere, la oil il est pratique sans obstacles, n’est 
que l’exercice d’un droit imprescriptible des Musulmans, tandis 
que la ou il est entrave et menace, c’est par la mechancete 
diabolique des Infideles. La conclusion d’Ibn Gubair sur l’lslam 
de Sicile, formulee a Trapani ou il ecouta les plaintes du grand 
qa'id Ibn al-Hagar, est, nous le repetons, nettement pessimiste ; 
et elle se termine par l’episode emouvant de la jeune fille musul¬ 
mane que son pere cherche a marier aux voyageurs pour qu’ils 
puissent l’emmener en terre d’lslam, en lui 6pargnant les 
epreuves et les tentations de l’apostasie. Et cependant, c’est 
grace aux « choses vues » de cet ecrivain que l’image bigarree 
de la Sicile arabo-normande nous a ete transmise, avec ses 
langues, ses religions, ses groupes ethniques varies, d’entre 
lesquels se detache par son ancienne civilisation l’element arabe, 
tout comme a cote des cathedrales chretiennes aux mosaiques 
brillantes s’elevaient encore les minarets des mosquees austeres. 

Doue d’un talent incomparable d’observation et de description, 
Ibn Gubair ne pouvait certainement pas etre un juge impartial 
ni un commentateur objectif de la tolerance religieuse et du 
syncr6tisme culturel de TEtat normand. Faut-il dire « de l’Gtat », 
ou « de ses souverains », le comte Roger et les trois rois qui 
pratiquement remplissent les cent trente ans de la domination 
des Hauteville en Sicile ? Tout en ayant garde de tomber, meme 
dans le domaine historique, dans le culte deplorable de la per¬ 
sonality, on ne pourra denier a la personnalite superieure des 
deux Roger, et surtout a celle du second, une grande part d’ini- 
tiative et de participation dans l’attitude que la posterity a 
toujours consideree comme un des titres de gloire de leur fitat, 
la tolyrance religieuse et le syncrytisme culturel. Cette attitude 
ne fut jamais, que nous sachions, ynoncye, expliquye thyori- 
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quement par ceux qui la mirent alors en pratique, et elle etait 
certes denuee de quelques-unes des experiences politiques, 
intellectuelles et morales qui torment aujourd’hui la base de nos 
jugements sur ce point; mais elle reste tout de meme une carac- 
teristique de cet age et de ce milieu, et en somme de ces hommes, 
de ces souverains qui donnerent alors cet exemple memorable. 
Dans cette politique entra sans doute le principe medieval 
(beaucoup plus pratique en Orient qu’en Occident) selon lequel 
toute communaute devait se gouverner d’apres sa propre foi 
religieuse, ses propres coutumes et sa tradition culturelle ; on 
admettait ainsi, a cote de la foi officielle de l’Etat et du souverain, 
l’existence d’autres fois heterodoxes (dans les lieux et les temps 
ou ce principe tomba, ce fut Intolerance et la persecution). 
Mais il faudra y ajouter aussi, dans toute tentative d’analyser 
les causes qui diversifierent si profondement la politique reli¬ 
gieuse des Hauteville de celle des Angevins et plus tard des 
Habsbourg d’Espagne, cette volonte d’equilibre et de mediation 
dont nous avons deja parie, pour harmoniser, dans l’interet du 
pouvoir souverain, la multiplicite de races, de langues et de 
cultures que les Conquerants trouverent dans leur Nouvel fitat, 
compte tenu aussi de la conscience qu’ils eurent de la pauvrete 
de leur propre tradition culturelle vis-a-vis des hautes valeurs 
qu’ofTraient les cultures greco-byzantine et musulmane. La 
louange enthousiaste d’Edrisi pour la curiosite scientifique du 
roi Roger, qu’on lit a la toute premiere page de son oeuvre g6o- 
graphique, est bien plus qu’une simple flagornerie de courtisan : 
quiconque cherchait alors, dans ce xn e siecle, Faeces aux sources 
des sciences, ne pouvait le demander qu’a la tradition grecque 
et arabe, a ces Grecs dissidents de Rome et a ces Musulmans 
infideles. Qu’on ajoute encore, en ce qui concerne ces derniers, 
le prestige d’une haute civilisation materielle, un raflinement 
et un luxe de moeurs qui s’imposerent facilement aux rudes 
hommes du Nord : et Ton aura quelques-uns des motifs qui 
expliquent la large politique de tolerance de « l’Etat oeuvre d’art » 
Mais il ne manqua pas non plus de forces contraires a cette 
tendance, qui la ralentirent et l’entraverent, et finirent par 
l’emporter : la position tout d’abord du roi lui-meme, qu’il ne 
songea jamais a renier, comme defensor fidei christianae (telle 
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qu’elle s’exprime dans les titres de Roger II comme xP l(TTtav & v 
Poy) 06<;, en arabe nasir an-nasraniyya ), les liens materiels et 
spirituels de la Dynastie avec la Papaute, dont la scene celebre 
de Civitate est presque un symbole, la piete sincere qui poussa 
les souverains normands a tant enrichir et renforcer l’figlise 
dans leurs domaines, tout cela faisait contrepoids a leur poli¬ 
tique arabophile, a leur defense, protection et mise en valeur 
des Infideles. La grande feodalite la’ique non moins qu’eccle- 
siastique du Royaume ne pouvait voir sans se renfrogner la 
survivance et parfois la puissance a la cour de ces elements 
orientaux, qu’elle appreciait exclusivement dans les fonctions 
de serfs, bons a remplir les listes de ses platees. L’envie, l’avidite 
et l’esprit de supercherie furent de bons allies de la piete reli- 
gieuse et du proselytisme : d’ou cette pression continue, poli¬ 
tique, sociale et confessionnelle, de l’element dominant, noblesse, 
clerge et haute bureaucratie chretienne, et de la populace 
citadine, excitee par eux contre les Musulmans, vexes et menaces 
des que la faveur et la puissance royale faiblissaient. Pour 
confronter ce jugement d’ensemble avec les experiences d’Ibn 
Gubair, nous trouvons tout a fait conciliables les mceurs orien- 
talisantes de la cour de Guillaume II, la culture arabe et la 
tolerance personnels de ce roi (qui s’expriment admirablement 
dons sa celebre exhortation pendant l’effroi d’un tremblement 
de terre : « que chacun invoque le Dieu qu’il adore! »), le four- 
millement des Musulmans marchands a Palerme, et paysans 
dans le Val di Mazara, d’une part, et d’autre part le jugement 
d’insecurite que le pelerin porta sur la vie de ses freres siciliens, 
ainsi que certains faits qu’il relate : le jurisconsulte Ibn Zur‘a 
force a une conversion au moins apparente, et le za l lm musulman 
Ibn al-Hagar, vexe de mille manieres lorsqu’il fut tomb6 en 
disgrace aupres du roi. 

Les Musulmans de Sicile v6curent ainsi sous les Normands 
au point de vue juridique et social comme des sujets en 6tat 
d’inferiorite, tout en atteignant parfois individuellement a des 
degres tres eleves dans l’Etat et a la cour. Laboureurs ou mar¬ 
chands pour la plupart, ils furent aussi soldats, et nous trouvons 
les traces de leur presence dans des corps speciaux, a l’occasion 
des campagnes italiennes et balkaniques de leurs rois (mais non 
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pas, naturellement, des campagnes africaines, en terre d’Islam). 
Ils formaient, au moins a Palerme, une communaute a eux 
(gamd‘a), oil ils etaient soumis pour leurs affaires interieures a 
leurs propres juges et chefs (cadi, hakim), Isoles et faisant bloc 
entre eux au moment du danger, ils se melerent d’ailleurs a la 
politique interieure du Royaume, et formerent ce que nous 
appellerions maintenant un parti ou une faction d’un poids 
non negligeable dans les querelles civiles. II parait hors de doute 
que leur periode la plus brillante fut aux temps du grand Fonda- 
teur de la monarchic, le patron d’Edrisi que les poetes arabes 
de Sicile et d’Afrique louerent a l’envi. Une fois disparu Roger II, 
dont la tolerance et l’humanite semblerent toutefois flechir 
dans ses dernieres annees (qu’on pense au supplice de Philippe 
de Mahdiyya, et a d’autres mesures de rigueur contre les Musul- 
mans), lorsque sous Guillaume I er s’ouvrit la lutte entre la Cour 
et la noblesse, les Musulmans se rallierent constamment au 
parti du roi, voyant dans le pouvoir royal le seul rempart de 
leur liberte. Mais deja sous Guillaume I er , dans le bouillonne- 
ment des passions et des haines politiques, eclatait a Palerme 
ce grand tumulte ou pogrom antimusulman de 1161, qui porta 
un coup terrible a la communaute arabe de la capitale, et qui 
fut suivi par d’autres massacres en province, causes par les 
Lombards. Quand le putsch de la noblesse contre le roi echoua, 
et que Guillaume se fut rassis sur le trone, il s’en suivit, a ce 
qu’il parait, une nouvelle vague de faveur pour les Musulmans, 
qui purent se venger, sous pretexte de loyaute envers le souverain, 
de leurs ennemis chretiens. Nous avons vu deja grace a Ibn 
Gubair la situation sous Guillaume II. Mais la disparition de ce 
dernier, de meme qu’elle entratna la fin rapide de toute la 
dynastie des Hauteville, fut fatale aussi pour ce qui restait d’Ara- 
bes et de Musulmans en Sicile : les annees 1189-90 furent, semble- 
t-il, decisives pour leur sort, avec une revolte generate de leur 
part et la repression sanglante qui s’ensuivit; apres quoi l’ele- 
ment arabe semble avoir disparu de Palerme en tant que commu¬ 
naute et classe sociale (dans les autres villes de Sicile cela avait 
du se passer deja precedemment), et avoir ete rabaisse a la condi¬ 
tion du servage dans le triangle de Val di Mazara. A Palerme, il 
est vrai, durent rester des individus isoles dans l’entourage de 
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la Cour : ce seront eux qui contribueront a la formation intellec- 
tuelle du jeune Frederic II ; mais les trois cents mosquees du 
temps d’Ibn Hawqal, et meme le quartier musulman que vit 
Ibn Gubair avec ses marches florissants, sa mosquee garni ‘, ses 
autres oratoires et ses ecoles coraniques tres frequences, appar- 
tenaient desormais au passe. On sait que ce sera justement 
Frederic II, quelques dizaines d’annees plus tard, qui deracinera 
totalement Felement arabe de Sicile : mais cette histoire sur 
laquelle un texte dernierement decouvert nous a donne quelques 
nouveaux details ( 1 ), va au-dela de notre sujet, tout comme 
son epilogue de Lucera. On doit en conclure que Farabisme, 
en tant que force sociale et culturelle vivante, dura en Sicile 
aussi longtemps que ces princes de Hauteville, qui avaient 
cependant arrache a FIslam la domination politique de File. 


II n’y a pas lieu de retracer ici le tableau brillant de la culture 
arabo-normande, le fruit de cette symbiose dont nous avons 
rappele dans ces pages les etapes. Cette tache a ete deja remplie 
magnifiquement par Amari, et apres lui par d’autres savants 
specialises dans les trois langues et cultures qui formerent cette 
civilisation ( 2 ). Les arabisants en particulier ont une raison supple- 
mentaire pour cherir et etudier cette epoque, puisque c’est a 
elle en dernier ressort que remontent la plupart des documents 
diplomatiques et monumentaux, epigraphiques et riumisma- 
tiques, se rattachant in loco aux Arabes de Sicile : tels les plus 
beaux vers des poetes arabes-siciliens qui chantent les louanges 
du roi Roger et de ses villas splendides ; telles les inscriptions 
arabes du palais de Roger a Messine, de la Zisa et de la Cuba. 
Qu’il nous sufFise ici tout simplement de rappeler les elements 
de FEtat normand qui ont une origine arabe certaine ou pro¬ 
bable, ou qui nous apparaissent sous une forme arabe. On ne 


(1) E. Levi-Provensal, Une hiroine de la resistance musulmane en Sicile au 
debut du XIII e stecle , dans Oriente Moderno, XXXIV, 1954, 283-288. 

(2) Apr6s Amari (mais dependant de lui pour la partie arabe), on peut consulter 
A. de Stefano, La cultura in Sicilia nel periodo normanno , 2 e 6d. Bologne 1954. 
Le dernier travail scientifique sur un repr6sentant de cette culture est E. Jamyson, 
The life and work of Admiral Eugenius , Oxford 1957. 
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pourra certainement pas qualifier d’arabe, nous 1’avons d6ja 
remarquS, la structure feodale de l’fitat dans son ensemble ; 
et cependant quelques elements, a l’interieur de cette structure 
m6me, ont une origine orientale probable, tels les livres bien 
connus du cadastre (les celebres defetarii) avec leur diwdn at- 
lahqlq (en latin, la dohana de secretis), pour lesquels, une fois 
rejet6 tout rapport avec le systeme de cadastration anglo- 
normand, on devra necessairement penser a des precedents de 
l’epoque arabe, peut-etre empruntes a leur tour, comme le 
pensait Chalandon, a l’administration byzantine. Mais l’influence 
arabe se manifesta surtout (ce qui frappa les contemporains 
eux-memes, orientaux et occidentaux) dans l’organisation de 
la cour royale, dans les titres, fonctions et coutumes, dans cer¬ 
tains aspects du ceremonial, de la chancellerie et de la monnaie. 
A cote des «amiraux» et des « gaiti», ces titres purement arabes 
dont on connalt bien l’etymologie et l’histoire, la cour de Palerme 
fourmillait de ces pages (en arabe fityan), eunuques pour la 
plupart comme ceux de la cour fatimide du Caire et ‘abbaside 
de Baghdad, qui etaient les plus directs et les plus puissants 
executeurs de la volont6 souveraine. Les trois rois les plus 
importants de la dynastie eurent tous, a cote de leur nom occi¬ 
dental, un titre arabe comme les califes, et Roger II fut ainsi 
al-Mu'tazz billah, Guillaume I er al-Hadl bi-amri llah, Guillaume 
II al-Musta‘izz bi-llah, tels qu’ils nous apparaissent dans les 
legendes arabes de leurs monnaies et dans les inscriptions ; 
songeons aussi a la devise royale (‘alama) avec laquelle on rati- 
fiait les documents, et dont nous connaissons, avec quelque 
flottement de texte et d’attribution, deux formules en arabe 
qui reviennent a : «Louange a Dieu, et reconnaissance pour 
Ses graces » et « Louange a Dieu comme II en est digne ». On ne 
devra non plus oublier l’institution arabe du tiraz, l’atelier royal 
des draps et Gtoffes de ceremonie ; Monneret de Villard a mis 
en doute son existence a Palerme ( 1 ), mais celle-ci est 
pourtant rendue vraisemblable par tant d’autres analogies 
6troites avec les institutions et le ceremonial arabe, et elle est 
attestee en tout cas par la robe c^lebre de Roger qui se trouve 


(1) U. Monneret de Villard, La tessitura palermitana solto i Normanni e i 
suoi rapporti con Varte bizantina , dans Miscellanea Giovanni Mercati y III, Citt& del 
Vaticano 1946, 46-89. 
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a Vienne actuellement. La presence aussi d’une chancellerie 
arabe, a cote des chancelleries latine et grecque dans Tadminis- 
tration centrale, est extremement vraisemblable, pour la redac¬ 
tion non seulement de cs diplomes bilingues dont nous possedons 
de precieux echantillons, mais pour la correspondance qui dut 
etre tres active avec les cours musulmanes d’Afrique ( x ), et, 
tant qu’elles existerent, avec les possessions normandes d’outre- 
mer. La connaissance enfm de la langue et de la litterature 
arabes chez les Rois et quelques-uns des grands dignitaires du 
Royaume est un fait atteste (qu’on se souvienne du Mustahlaf 
ou Commissaire royal qui interrogea Ibn Gubair et ses compa- 
gnons a leur arrivee a Palerme), d’ailleurs tout a fait naturel, 
comme celle de la langue hongroise chez les derniers Habsbourg 
et du flamand chez les Rois des Beiges d’aujourd’hui. II suffit de 
rappeler a ce propos le temoignage d’Edrisi, qui attribue a 
Roger II non seulement l’idee et le patronage de son oeuvre 
geographique, mais jusqu’a son titre arabe en prose rimee ; et, 
pour Guillaume II, le temoignage d’Ibn Gubair, qui le tenait 
de la bouche des fityan crypto-musulmans de sa cour. 

De cette capacite d’assimilation et de syncretisme naquirent 
les oeuvres qui font la gloire de Page normand de Sicile : dans 
le domaine arabe, les versions a travers cette langue de Ptolemee 
et d’Aristote, la lyrique exquise qui chanta cette cour et sa vie 
de delices, et l’entreprise vraiment royale d’Edrisi. Arabia capta 
ferxxm viclorem cepit , et donna a Pile mediterraneenne, au cours 
de ce xn e siecle et dans la premiere moitie du siecle suivant, 
une primaute culturelle dont la Sicile n’a jamais ensuite connu 
l’equivalent ( 1 2 ). 

Francesco Gabrieli 
(Rome). 


(1) Cf. cependant Particle cite de Canard, Une lettre du calife fatimite p. 144, 
d’ou semble ressortir que la correspondance de Palerme avec le Caire 6tait au moins 
en partie tenue en grec. 

(2) Je voudrais signaler ici, k propos des etudes arabo-siciliennes, que mon 
article dans ces mSmes Studia islamica II, 1954, 98-102 (Un secolo di studi arabo- 
siculi) a 6t6 compl6t6 et continue par U. Rizzitano, Nuove fonti arabe per la 
storia dei Musulmani di Sicilia , dans Scritti in onore di Giuseppe Furlani , Rome 
1957, 531-555 (= Rivista Studi Orientali , XXXII). Je suis enfin heureux d’annoncer 
que le r6tablissement de la chaire d’arabe a l*Universit6 de Palerme, qui 6tait depuis 
longtempsun desideratum de nos 6tudes, est d6sormais (1958) devenu une r6alite. 



THE BANU JAMA‘A 

A DYNASTY OF SHAFTITE JURISTS 
IN THE MAMLUK PERIOD 


Opportunities for advancement in the various walks of public 
life are usually most plentiful when a major change of political 
regime takes place. With the establishment of a new order follo¬ 
wing a political upheaval, a new aristocracy of public service 
emerges, which is called into existence by the new circumstances, 
and which usually dies out with the regime that created it. 

Thus towards the middle of the thirteenth century A.D., the 
establishment of the Mamluk state in Egypt and Syria, supersed¬ 
ing the mosaic of Frankish and Moslem states that had existed 
there in the previous two centuries and which, in turn, had 
replaced the older Arab dynasties in political and military hege¬ 
mony, opened the opportunity to native Arab Moslems for 
advancement in that field for which the Mamluks were ill- 
prepared by flair and training: the field of religious and judicial 
administration. Beginning with the later half of the century, 
a new Arab Moslem aristocracy arose, composed of those families 
which had seized the opportunity of the new regime and estab¬ 
lished themselves as a special upper class, a noblesse de robe , 
exercizing almost a monopoly of Islamic learning. The forma¬ 
tion of this aristocracy of juridical and religious erudition is one 
of the most interesting features of the Mamluk period and 
deserves special study ( 1 ). Since the religious-judicial administ¬ 
ration was the only avenue in public life open, under the new 
regime, to native Arab Moslems, and exclusively so, the new 

(1) This article is part of a study which I am preparing on the Arab Moslem 
noblesse de robe under the Mamluks. 
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class enjoyed a special position of leardership among the Arab 
Moslem population, intermediary between them and the ruling 
class. 

The Banu Jama'a were, in many ways, typical of this new 
aristocracy of erudition. Originally from Hama, in northern 
Syria, the Banu Jama‘a were consistent adherents of the Shafihte 
rite, the dominant Sunni rite in the Mamluk Empire, and traced 
their descent ot the North Arab tribe of Kinana. ( x ) Members 
of the family first appear in Islamic history as jurists of some 
eminence in the later half of the thirteenth century; and the 
family became established as the dominant Shafi‘ite family 
in the Mamluk Empire between 1291 and 1383, when three gene¬ 
rations of Banu Jama 4 a held office as grand cadis of Egypt for a 
total of 61 out of 92 years, occasionally serving also as grand 
cadis of Damascus. 

The rise of the Banu Jama‘a from provincial obscurity to public 
distinction was rapid, within one generation: a phenomenon 
which was common at the time. Little is known about the 
family before the establishment of the Mamluk regime. Appa¬ 
rently its members were undistinguished people, some of whom 
had applied themselves to religious learning, without achieving 
much note* or embraced the sufi cult, which had already become 
the dominant feature of popular Islam with the decline of the 
Baghdad Caliphate. While nothing is known about Sa‘d- 
Allah Ibn Jama‘a, the ancestor of all known Banu Jama'a, his 
brother Abu’l-Fath Nasr-Allah was an ardent sufi who introduc¬ 
ed other members of the family to the cult. ( 1 2 ) Sa'd-Allah’s son, 
Burhan ad-DIn Abu Ishaq Ibrahim, was also an ardent sufi 
reputed for extreme piety, and also a man of learning of minor 
importance. Born in Hama in 596 A.H./1200 A.D., he was 
orphaned a an early age and travelled later to Damascus where 
he studied jurisprudence (fiqh) and tradition (hadffli). He 

(1) Although there is no reason to doubt the Kinana ancestry of the Banu Jama'a, 
it must be noted that such genealogies were often fictitious. Some families are 
known to have changed genealogies as they rose to distinction, to enhance their 
pretensions to aristocracy. 

(2) Al-'Alimi, Al-uns al-jalil bi-tarlkh al-Quds wu'l-Khalil (Cairo, 1283 A.H.), 
II, p. 481. 
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made a modest career for himself as a teacher and lectured in 
several places, although Hama remained his permanent home. 
He died in Jerusalem, where he had intended to settle finally, 
soon after his arrival there, in 675 A.H./1277 A.D. ( x ) 

These were the modest beginnings from which the Banu Jama 4 a 
rose to fame within one generation, their rise being, indeed, the 
achievement of one man: Badr ad-Din Abu 'Abdallah Muham¬ 
mad Ibn Jama'a, the son of Ibrahim ibn Sa‘d-Allah. The 
son of a provincial jurist, traditionist, and sufi of little.note, 
Badr ad-DIn Muhammad succeeded in reaching the highest 
position open to free-born Arab Moslems in the Mamluk 
Empire: that of Shafi'ite grand cadi of Egypt. His distin¬ 
guished career made the fortunes of the family and established 
it among the leading religious-judicial dynasties of Mamluk 
Syria and Egypt. 

Born in Hama in 639 A.H./1241 A.D., Badr ad-DIn Muham¬ 
mad seems to have begun his public career in middle life, after 
he had distinguished himself as a scholar and a man of character 
and integrity. After having served in his first public appoint¬ 
ment as professor (mudarris) in Damascus, he was transferred 
to Jerusalem where he was assigned the offices of orator (khallb) 
and prayer leader (imam) of Al-Aqsa Mosque, one of the leading 
sanctuaries of Islam. After him the position of khallb of the 
Aqsa Mosque became almost a family monopoly until the early 
sixteenth century. Later, in 687 A.H./1288 A.D., he was 
appointed cadi of Jerusalem. 

Badr ad-Din Muhammad’s position as a leading scholar and 
religious and judicial administrator was already well established 
when, on the death of the ShafTite grand cadi of Egypt, the sultan 
Al-Ashraf Khalil summoned him by band (post horse relay) 
to assume the august office in 690 A.H./1291 A.D. and to serve 
also as shaykh ash-shuyukh (head of the sufi fraternities) of 
Egypt. The change in the regime following the murder of 
Al-Ashraf Khalil brought about his dismissal from those offices 


(1) Gaston Wiet, Lea biographies du Manhal Safi (Cairo, 1932), no. 27; Al-uns 
al-jalil, II, p. 493-494 ; As-Subkl, Jabaqat ash-shafi ( iyya al-kubra (Cairo, 1324 
A.H.), V, p. 46-47. 
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in 693 A.H./1294 A.D. Dismissed from Egypt, Badr ad-DIn 
Muhammad served twice as grand cadi and shaykh ash-shuyukh 
of Damascus before his reappointment as grand cadi of Egypt 
in 702 A.H./1302 A.D. The sultan An-Nasir Muhammad, who 
disliked him personally, dismissed him again in 710 A.H./1310 
A.D.; but he was reinstated the following year and remained in 
office until he retired, an old man, of his own accord in 727 
A.H./1327 A.D. He died in Cairo in 733 A.H./1333 A.D. 

Badr ad-DIn Muhammad’s was a long and fruitful life. In 
spite of the many duties of his public offices he did not neglect 
his scholarship but left numerous works, the most important 
of which is a book on constitutional law :Tahrlr al-ahkam ft ladblr 
ahl al-Islam. His reputation for scholarship equalled his 
reputation as an honest, capable, and disinterested adminis¬ 
trator. As a man, he seems to have impressed his contempo¬ 
raries by his majestic bearing, his piety, and his self-denial. 
During his last term of office as grand cadi of Egypt, he refused 
the emoluments of the office: a rare phenomenon in a period 
characterized by greed. ( x ) 

The descendants of Badr ad-DIn Muhammad formed the 
Cairo branch of the Banu Jama‘a, which remained for three 
generations the most illustrious branch of the family, and 
continued for one more generation as a branch of some local 
importance. In a capital like Cairo, which controlled the 
destiny of the vast Syro-Egyptian Empire, it was difficult for 
a family to maintain a position of influence without producing 
men of exceptional worth. Thus, for the following two genera¬ 
tions during which the Cairo branch of the Banu Jama'a main¬ 
tained their distinguished position, that branch boasted of two 
members whose careers compare well with that of Badr ad-DIn 
Muhammad, the two men being his son, ‘Izz ad-DIn ‘Abd al- 
‘Azlz, and a grandson, Burhan ad-DIn Abu Ishaq Ibrahim ibn 
‘Abd ar-Rahlm. After the death of the latter, the Cairo branch 
passed within one generation into oblivion. 

(1) Manhal Safi , no. 1985; Ibn Hajar, Ad-durar al-kamina fi a‘ydn al-mi'a 
ath-ihamina (Hydarabad Deccan, 1348-1350 A.H.), III, p. 280-283; Al-uns al- 
falll , II, p. 480-481; Subkl, V, p. 230-233; Al-Maqrlzi, As-suluk li-ma‘rifai 
duwal al-muluk (Cairo, 1934-1942), I, p. 271, 798, 929; II, p. 86, 126, 283. 
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Actually the term “ Cairo branch”, as applied to the descen¬ 
dants of Badr ad-DIn Muhammad, is more a term of convenience; 
for, during the three generations when the family maintained 
its position of distinction, the Banu Jama‘a could not be said to 
belong to any particular place. The demand of the central 
government for recognized men of learning to fill important 
posts in the religious and judicial administration of the Empire 
caused the early Banu Jama‘a to move continually between 
Hama, Jerusalem, Damascus, and Cairo, as their various appoint¬ 
ments dictated. The home of a distinguished Moslem man of 
learning at the time was wherever he was called upon to function 
or chose to live in the world of Islam; and the early Banu Jama‘a 
of note, as yet not having established vested interests in any 
particular place, followed opportunity from one capital to the 
other. It was only after the family had reached its generations 
of decadence that the places of residence of its members became 
fixed. By that time vested interests had developed, and the 
various branches of the Banu Jama‘a, tied down to their home¬ 
towns by inherited properties, awqaf , and privileges, had 
merged with the local aristocracies. Besides, with the decline 
in their standard of learning, they were not drawn away from 
their homes to fill more attractive posts elsewhere. Thus, 
following a pattern common to many such families, the des¬ 
cendants of the cosmopolitan scholars became town aristocrats, 
less brilliant and distinguished but more settled and secure. 

‘Izz ad-DIn ‘Abd al-‘Az!z, the great Ibn Jama‘a of the second 
generation, was born in Damascus in 694 A.H./1294 A.D., 
while his father was serving his first term there as Shaffite 
grand cadi, following his dismissal from Cairo. As a child and 
a young man he enjoyed every advantage of training for public 
office and received an excellent education in the traditional 
forms of Islamic learning. Beginning his public career at the 
early age of 20, in 714 A.H./1314 A.D., as a mudarris , he continu¬ 
ed to teach and to occupy professorial positions until his death, 
despite the fact that he was called upon to serve in other reli¬ 
gious judicial posts. Following his father's retirement in 1327 
he was appointed to the important religious-judicial position 
of Intendant of the Treasury (wakll bayt al-mal) of Egypt in 
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addition to other minor offices and teaching positions. Later, 
in 738 A.H./1340 A.D., he was raised to the dignity of Shaffite 
grand cadi of Egypt — a position which he occupied with dis¬ 
tinction until his resignation in 766 A.H./1365 A.D., except for 
a brief interruption of 80 days in 759 A.H./1358 A.D. His 
undoubted integrity and his disinterested and good management 
of the office won him an excellent reputation and exceptional 
respect from the Mamluk authorities. It was the leading 
Mamluk amirs, in fact, who were responsible for his exception¬ 
ally long stay in office by begging him to remain in it whenever 
he expressed a wish to resign and devote his full time to teaching 
and scholarship. During his first term of office as grand cadi, 
the sultan An-Nasir Muhammad bestowed on him the extra¬ 
ordinary privilege of appointing the grand cadis of Damascus, 
which was normally the prerogative of the sultan. His repu¬ 
tation was further enhanced by his constant struggle against 
judicial corruption in Egypt. He died in retirement, while on 
a visit to Mecca, in 767 A.H./1366 A.D. ( x ) 

The nephew of‘Abd al-‘AzIz, Burhan ad-DIn Ibrahim, was the 
great Ibn Jama‘a of the third generation. Born in Cairo in 
725 A.H./1325 A.D., he was brought up in Damascus, where he 
lived with relations in the suburb of Al-Mazza. His father, 
Zayn ad-DIn ‘Abd ar-Rahim (d. 739 A.H./1339 A.D.) ( 1 2 ) was 
a man of no exceptional note who had served as khalib of Al- 
Aqsa Mosque beginning with 734 A.H./1333 A.D.; and, on his 
death, he left the office in the name of his still very young son 
Ibrahim, a practice not uncommon among the noblesse de robe 
at the time. The office was filled by a deputy until Ibrahim 
could take over its functions himself, teaching in Jerusalem 
at the same time at the Salahiyya khanqah (sufi fraternity house): 
another position which became almost a family monopoly after 
him. 

The rising reputation of Ibrahim as a man of learning brought 

(1) Manhal Safi , no. 1433; Durar, II, p. 378-382; Suluk f II, p. 442; Ibn Taghri- 
Birdi, An-nujum az-zahira fl muluk Misr wa'l-Qahira (Berkley, 1909-1929), V, 
p. 151, 194, 243; Subkl, VI, p. 123-124. 

(2) Durar , II, p. 360; Ibn al-Umad al-Hanbali, Shadharat adh-dhahab fl akhbar 
man dhahab (Cairo, 1350-1351 A.H.), VI, p. 121; Al-uns al-jalll, II, p. 481. 
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about his summons to assume the office of Shaffite grand cadi 
of Egypt in 773 A.H./1371 A.D. The third Ibn Jama‘a to fill 
this office, he performed its duties in a manner worthy of his 
uncle and grandfather. He asked to be relieved of its functions 
several times, caring little for the honour attached thereto, and 
finally resigned in 779 A.H./1378 A.D., only to be called back 
again to the office in 781 A.H./1380 A.D. and dismissed finally 
in 784 A.H./1383 A.D. After his dismissal, he returned to the 
performance of his old functions in Jerusalem; but he was soon 
called to assume the office of Shaffite grand cadi of Damascus, 
a position which he held until his death in 790 A.H./1388 A.D. ( x ) 


While it was in Cairo and Damascus that the great Banu 
Jama‘a jurists built for their family a reputation and position 
of influence that was to last throughout the Mamluk period, 
it was in Jerusalem that the family became established in its 
position. In Cairo, the capital of the Mamluk sultans, family 
fortunes rose and fell with changes in the Mamluk regime; and 
Damascus, first city of Syria and, as such, second capital of the 
Empire, was not much better off in this respect. Jerusalem, 
on the other hand, while traditionally regarded as a holy city 
and serving as a centre for religious studies, was in fact little 
more than an out-of-the-way provincial town. In such a place 
the maintenance of a family position was less difficult and the 
influence of a respected family could be preserved for generations. 
Families like the DayrI and the Qarqashandi, which provided 
the local religious-judicial administration with personnel, were 
numerous, and the Banu Jama‘a ranked not least among them. 

It was not the descendants of the Banu Jama‘a grand cadis 
but their kinsmen who came to form the Jerusalem branch of 
the family, the only branch known to have outlasted the 
fifteenth century. The leading scholars of the family moved 
to and held office in various towns of importance during the 


(1) Manhal Safi , no. 42; Durar , I, p. 38-39; Nujum, V, p. 308, 349, 352, 442-443, 
602; Shadharat , VI, p. 311-312; Al-uns al-jalll , II, p. 452-454. 
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late thirteenth and fourteenth centuries, and their less distin¬ 
guished kinsmen followed them and reaped the benefits of 
their family connection. Thus during that early period an 
undistinguished branch of the family appears to have estab¬ 
lished itself in Al-Mazza, a suburb of Damascus. ( 1 2 ) A second 
branch, which was the longest lasting, was established in 
Jerusalem ; while a third branch, descendant of Abu Bakr, 
brother of Ibrahim ibn Sa‘d-Allah, remained on native ground 
in Hama. ( 2 ) 

Nothing is known about Zayn ad-Dln ‘Abd ar-Rahlm ibn 
Ibrahim (d. 741 A.H./1341 A.D.), ( 3 ) the ancestor of the 
Jerusalem branch of the Banu Jama‘a. His son Burhan ad-Dln 
Abu Ishaq Ibrahim (706 or 708 — 764 A.H./ 1306 or 1308 — 
1363 A.D.), ( 4 ) was a man of learning of little note who served 
for a time as khatib of Al-Aqsa Mosque in Jerusalem. He was 
also an ardent and pious sufi. ( 5 ) This Ibrahim may have 
been the first member of this branch of the family to settle in 
Jerusalem. 

Ibrahim is known to have sired two sons: ‘Imad ad-Dln Abu 
’l-Fida Isma‘11 (710-776 A.H./1311-1374 A.D.) ( 6 ) and Zayn 
ad-Dln ‘Abd ar-Rahlm. The former started his public career 
in Egypt as deputy cadi and waqf superintendent (ndzir al- 
awqdf) at the time when his kinsman, ‘Abd al-‘Az!z Ibn Jama‘a, 
was serving there as grand cadi. Returning later to Jerusalem, 
he assumed the office of khatib of Al-Aqsa Mosque in 773 A.H./ 
1371 A.D. in place of his kinsman Ibrahim Ibn Jama‘a, who 
had been appointed grand cadi of Egypt in that year. He 


(1) Nothing is known about this branch of the Banu Jama' a except for occasional 
references to “ relations in Al-Mazza ”. 

(2) Of this undistinguished branch of the family only one member is known: 
'Ala’ ad-Dln 'All b. Mahmud b. Abl Bakr b. Ishaq b. Abl Bakr (d. 802 A.H./ 
1400 A.D.), a jurist (mufti) and professor (mudarris) of moderate distinction 
who worked in his native Hama and later in Damscus, where he may have served 
for a time as khatib of the Umayyad Mosque. Shadharal , VII, p. 18. 

(3) Al-uns al-jalit, II, p. 481. 

(4) Ibid. 

(5) Ibid. He was introduced to the sufi cult by his father who, in turn, had 
been introduced to it by his great uncle Abu ’l-Fath Nasr-Allah, brother of Sa'd- 
Allah Ibn Jama'a. This is the only reference I have found to this Nasr-Allah. 

(6) Ibid., p. 482; Shadharal , VI, p. 241. 
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also deputized for this same Ibrahim as mudarris of As-Salahiyya 
in Jerusalem. 

Ismael’s brother, ‘Abd ar-Rahim, was the father of Najm 
ad-Din Abu‘Abdallah Muhammad (725-795 A.H./1325-1393 
A.D.). (*) This Muhammad, who was born in Hama, was a 
childhood playmate of the grand cadi Ibrahim Ibn Jama‘a ; 
and he started his public career as deputy khatlb of Al-Aqsa 
Mosque and deputy mudarris of As-Salahiyya in Jerusalem for 
this same Ibrahim. The original deed of appointment (tawqV) 
investing Ibrahim with the two offices appointed Muhammad 
as his deputy in both positions during his lifetime, and stated 
that Muhammad would receive both offices independently after 
Ibrahim's death. However, when Ibrahim died in 790 A.H./ 
1388 A.D., the two offices fell to his minor son, Muhibb ad-Din 
Ahmad ; and Muhammad had to continue exercising his functions 
as deputy. Five years later, in 795 A.H./ 1393 A.D., Muhibb 
ad-Din Ahmad died, and Muhammad left forthwith for Cairo 
and procured his independent appointment to the two offices 
from the Mamluk authorities there ; but he died in that same 
year in Cairo before he could return to Jerusalem to resume 
his functions. In general he is reported to have been an 
extremely pious and benevolent man of learning. 

Of Muhammad’s progeny two sons are known. The elder, 
Zayn ad-Din ‘Abd ar-Rahim (b. 777 A.H./1375 A.D.), was a 
scholar of little note. ( 1 2 ) The younger, Jamal ad-Din ‘Abdallah 
(780-865 A.H./1379-1461 A.D.), ( 3 ) was by far the more distin¬ 
guished of twe two. Born in Jerusalem, he pursued his 
religious and juridical studies in his native town and in Cairo 
and soon came to be recognized as the leading mufti of the 
Jerusalem district and the adjoining regions. On the death 
of his brother ( 4 ) in 809 A.H./ 1406 A.D., he replaced him as 
instructor (mu'ld) in As-Salahiyya, and was appointed in that 

(1) Sakhawl, Ad-daw ’ al-lamV li-ahl al-qarn al-lasV (Cairo, 1354 A.H.), VII, 
p. 282; Al-uns al-jalll, II, p. 453-454. 

(2) Ibid., II, p. 508. 

(3) Ibid., II, p. 459-460; Daw\ V, p. 51-52. 

(4) Thus in Daw\ loc. cil. The brother mentioned may have been the afore¬ 
mentioned 'Abd ar-Rahim, who may have served as mu ( ld of As-§alahiyya. 
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same year deputy khatib of Al-Aqsa Mosque. Beginning with 
812 A.H./ 1409 A.D., he was appointed several times to the 
offices of khatib and imam of Al-Aqsa, his repeated dismissals 
from those offices having been due to the intrigues of a rival, 
who was finally associated with him both offices in 815 A.H./ 
1412 A.D. Later, in 842 A.H./ 1438 A.D., he was appointed 
cadi of Jerusalem, a position which he occuped for two years ( 1 ). 
Finally, in 850 A.H./1446 A.D., he was appointed mudarris 
of As-Salahiyya, a position which his father had reserved for 
him after his death, but which did not fall to his lot until that 
year. He remained in this position, with Brief interruptions 
due to the intrigues of rivals, until his death. 

The position of mudarris of As-Salahiyya, like that of khatib 
of Al-Aqsa, became a traditional preserve of the Banu Jama‘a 
of Jerusalem. The more distinguished among them occasionally 
attained the local distinction of being appointed grand cadis 
of Jerusalem. The rivalry over the few available religious and 
judicial positions in the town forced some of the Ibn Jama‘a 
to share their traditionally held positions with the scions of 
other aristocratic families. Thus, of ‘Abdullah’s three known 
sons, one, Badr ad-Dln Muhammad, ( 2 ) appears to have served 
as khatib of Al-Aqsa jointly with his brother Sharaf ad-Din 
Abu Ishaq Musa (845-916 A.H./1441-1510 A.D.) ( 3 ) and several 
others. The latter son also served as mu'Id of As-Salahiyya. 
‘Abdallah’s most distinguished son, Burhan ad-Dln Abu Ishaq 
Ibrahim (805 - 872 A.H./1402 - 1467 A.D.), ( 4 ) started his 
public career as mudarris in Ad-Duwaydariyya in Jerusalem, 
and later as deputy khatib of Al-Aqsa for his father. Later 
still he served as deputy cadi when his father was serving as 
cadi of Jerusalem. In 857 A.H./1453 A.D. he himself was 

(1) The cadis of Jerusalem, originally appointed by the grand cadis of Damascus, 
came to be appointed directly by the chancery of Egypt after 800 A.H. See 
Al-uns al-jalll , II, p. 463. Thus we find that those cadis, after the ninth century 
A.H., assume the title qadl ’ l-qudat (grand cadi). 

(2) Ibid., II, p. 486; Al-GhazzI, Al-kawakib as-sa'ira bi-a'yan al-mi'a al-'ashira 
(Beirut, 1945), I, p. 309. 

(3) Al-uns al-jalil, loc. cit .; Kawakib, loc. cit.; Daw', X, p. 184; Shadhardt , 
VIII, p. 77. 

(4) Al-uns al-jalll, II, p. 477-478; Daw\ I, p. 72. 
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appointed ShafTite cadi of Jerusalem, and carried out the 
duties of the office in an exemplary manner until his death. 
Through his mother Ibrahim was the grandson of Shams ad-Dln 
Muhammad ad-Dayrl, Hanafite grand cadi of Egypt. ( l ) This 
no doubt contributed to the respect which he enjoyed. 

Ibrahim solicited for one of his three sons, Najm ad-Dln Abu 
'1-Baqa' Muhammad (b. 833 A.H./1429 A.D.), ( 2 ) who had 
already started his career as khatib of Al-Aqsa, the office of 
mudarris of As-Salahiyya. Later, on his father's death, this 
Muhammad was appointed to replace him as grand cadi of 
Jerusalem, retaining at the same time his old offices of mudarris 
and khatib. Towards the end of that same year, 872 A.H,/ 
1468 A.D., he was dismissed from office as cadi and mudarris; 
but he was reappointed mudarris , possibly maintaining that 
position until his death sometime after 901 A.H./1496 A.D. 
His son, Burhan ad-Dln Ibrahim (870-948 A.H./1465-1542 
A. D.), ( 3 ) is the last Ibn Jama‘a traceable under that name. 
A man of learning, he started his public career as mudarris of 
As-Salahiyya in Jerusalem, and later left for Damascus where 
he held several teaching positions. A weak and frail man, he 
died on his way back to his native Jerusalem; and with his 
death the history of the Banu Jama‘a came to an end. 

Muhammad's brother, Muhibb ad-Dln Abu '1-Baqa' Ahmad 
(d. 889 A.H./1484 A.D.), ( 4 5 ) held at various times the offices 
of mu‘id and sufi shaykh of As-Salahiyya and khatib of Al-Aqsa, 
the latter two positions in association with others. Ahmad's 
son, Jamal ad-Dln Muhammad (d. 897 A.H./1492 A.D.) ( 6 ), 
a mild young man who died at the early age of 22, succeeded 
his father in those positions. 

Another brother of Muhammad's, ‘Imad ad-Dln Abu 1-Fida' 


(1) Manhal Safi , no. 2222. The Dayrls were, perhaps, the most important 
Hanafite family in Jerusalem. Ibrahim’s younger brother, Mfisa, was likewise 
the maternal grandson of a DayrI, Sa‘d ad-Dln Sa'd ( Ibid no. 40), son of Shams 
ad-Din Muhammad and also Hanafite grand cadi of Egypt. 

(2) Al-uns al-jalil II, p. 460-463; Kawakib , I, p. 25-26 ; Daw\ VI, p. 255-256. 

(3) Kawakib , II, p. 76 ; Shadharat , VIII, p. 272. 

(4) Al-uns al-jalil , II, p. 485-486; Daw\ I, p. 195. 

(5) Al-uns al-jalil , II, p. 486. 



108 


KAMAL S. SALIBI 


Ismail (825-861 A.H./1422-1457 A.D.), i 1 ) a frail and pleasant 
man of learning, studied in his native Jerusalem and in Cairo 
and began his public career as rnu'id in As-Salahiyya while 
his grandfather was serving as its mudarris. Later, he deputized 
for his grandfather as khallb of Al-Aqsa and shared the office 
of sufi shaykh of As-Salahiyya with several others. 

Two other members of the Jerusalem branch of the Banu 
Jama‘a are known, although their kinship to the others is 
indeterminable. One of them, a sufi shaykh of As-Salahiyya, 
was a certain ‘Abd ar-Rahman Ibn Jama‘a, who died in 
Jerusalem in 924 A.H./1518 A.D. ( 2 ) The other, a Qadirl 
sufi who served as khallb of Al-Aqsa, was ‘Abd al-Qadir bin 
‘Abd al-‘Az!z Ibn Jama‘a, who was still alive in 930 A.H./1524 
A.D. and who sired a son, ‘Abd an-Nabl, also a sufi shaykh. ( 3 ) 


Soon after the Ottoman conquest, before the end of the 
sixteenth century, the family of Banu Jama‘a fell gradually 
into oblivion, like many similar families in the Mamluk period. 
Whether or not the line became extinct is not a matter that 
can be easily determined; but they certainly ceased to occupy 
the traditional position of importance which was their lot 
during the Mamluk period. ( 4 ) 

Unlike some of the other judicial dynasts of the Mamluk 
period, the Banu Jama‘a seem to have devoted their attention 
exclusively to study, teaching, and administration of Islamic 
law and to the other branches of Islamic learning. They seem 
to have depended for their living exclusively on the emoluments 
of offices held and on the returns from family awqaf , unlike 
others who went in for business to supplement their income. 
There is no indication that the Banu Jama‘a were ever inordi- 


(1) Ibid., II, p. 527; Daw', II, p. 284. 

(2) Kawakib, I, p. 232; Shadharal , VIII, p. 129. 

(3) Kawakib, I, p. 253; II, p. 176; Shadhardt , VIII, p. 181. 

(4) It is said that the Khatlb family of Jerusalem, who are traditionally 
appointed as the khulaba ’ of Al-Aqsa, are the descendants of the Banu Jama‘a; 
but circumstances have not permitted me to verify this. 
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nately rich. In fact, some of them were definitely poor. 
The information available on the family indicates that its 
members were mostly men of strong moral fibre who kept 
themselves aloof from the intrigue, bribery, and corruption 
that characterized public life in later Mamluk times and through 
which much dishonestly made wealth was accumulated. The 
typical Ibn Jama'a was a pious, modest, and often dull 
man of learning whose character conformed strictly to the 
accepted Moslem ideal of the gentleman-scholar. 

Kamal S. Salibi 
(Beirut). 



SOME REFLECTIONS ON THE DECLINE 
OF THE OTTOMAN EMPIRE! 1 ) 


The decline of great Empires has always been a subject of 
fascinated interest, and in our own day has a new poignancy, 
both for those who rejoice and for those who weep at the passing 
of Imperial greatness. The decline of the Ottoman Empire 
has also received its share of attention, though not of serious 
study. ( 2 ) The half-millennium of Ottoman history is still one 
of the most neglected of fields of study, and recent research, 
both in Turkey and in the West, while it has increased our 
knowledge of the beginnings and of the end of the Empire, has 
shed but little light on the processes of its decline. The 
modern Turkish historians, naturally enough, have devoted 
most of their attention to the early greatness and recent revival 
of their people, while such Western scholars as have discussed 
the subject have been content, in the main, to follow the analysis 
of the Ottoman historians themselves. Often, too, they have 
been influenced by the national historiographic legends of the 
liberated former subject peoples of the Empire in Europe and 
Asia. These have tended to blame all the defects and short¬ 
comings of their societies on the misrule of their fallen Imperial 
masters, and have generalised the admitted failings of Ottoman 
government in its last phases into an indictment of Ottoman 
civilisation as a whole. 


(1) This article is an extract from a book, now in preparation, on the emergence 
of modern Turkey. 

(2) An exception is the essay on the decay of the Ottoman 'Ruling Institution’, 
incorporated in H. A. R. Gibb and Harold Bowen, Islamic Society and the West , 
1/1, Islamic Society in the Eighteenth Century , London 1950, p. 173 ff. 
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‘The decline and fall of the Roman Empire’, Professor Jones 
has recently remarked, ‘was the result of a complex of interacting 
causes which the historian disentangles at his peril.’ (*) The 
peril is all the greater when, as with the Ottoman Empire, the 
essential preliminary work of detailed historical research is so 
little advanced. The great mass of Ottoman records for the 
17th and 18th centuries are unpublished, almost untouched; 
even the chronicles have received only slight attention. The 
internal economic and social history in that period has hardly 
been studied at all, while the study of political history has 
progressed very little beyond the point to which it was brought 
by Hammer and Zinkeisen in the 19th century. 

In what follows no attempt is made to cut through the complex 
web of cause, symptom, and effect. What is offered is a broad 
classification and enumeration of some the principal factors and 
processes which led to, or were part of, or were expressions 
of the decline of Ottoman government, society, and civilisation. 
They will be considered in three main groups — those relating 
to government, to economic and social life, and to moral, 
cultural and intellectual change. 

In the first group we may include the familiar changes in 
the apparatus of government — the court, the bureaucracy, the 
judiciary, the armed forces, which form the main burden of 
the famous memorandum of Kochu Bey, presented to Murad IV 
in 1630. ( 1 2 ) If the first ten Sultans of the house of Osman 
astonish us with the spectacle of a series of able and intelligent 
men rare if not unique in the annals of dynastic succession, the 
remainder of the rulers of that line provides an even more 

(1) A. H. M. Jones, ‘The Decline and Fall of the Roman Empire’, History , 
XL (1955) p. 226. 

(2) Kochu Bey, an Ottoman official of Macedonian or Albanian birth, was 
recruited by the devshirme and joined the palace staff, where he became the inti¬ 
mate adviser of Sultan Murad IV (1623-1640). The memorandum which he 
composed for the Sultan in 1630 on the state and prospects of the Ottoman Empire 
has been greatly admired both in Turkey and among Western scholars, and led 
Hammer to call Kochu Bey ‘the Turkish Montesquieu’. On the editions and 
translations of his treatise see F. Babinger, Die Geschichtsschreiber der Osmanen 
und ihre Werke , Leipzig 1927, pp. 184-5. A new edition was published in Istanbul 
in 1939. A German translation by W. F. Behrnauer appeared in ZD MG, XV 
(1861), p. 272 ff. 
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astonishing series of incompetents, degenerates, and misfits. 
Such a series is beyond the range of coincidence, and can be 
explained by a system of upbringing and selection which 
virtually precluded the emergence of an effective ruler. Simi¬ 
larly, the Grand Vezirate and other high offices, both political 
and religious, were filled and administered in such a way that 
what must surprise us is that they produced as many able and 
conscientious men as they did. 

The breakdown in the apparatus of government affected not 
only the supreme instruments of sovereignty but also the whole 
of the bureaucratic and religious institutions all over the 
Empire. These suffered a catastrophic fall in efficiency and 
integrity, which was accentuated by the growing change in 
methods of recruitment, training, and promotion. This deterio¬ 
ration is clearly discernible in the Ottoman archives, which 
reflect vividly and precisely the change from the meticulous, 
conscientious, and strikingly efficient bureaucratic government 
of the 16th century to the neglect of the 17th and the collapse 
of the 18th centuries. (*) The same fall in professional and moral 
standards can be seen, though perhaps in less striking form, 
in the different ranks of the religious and judicial hierarchy. 

Most striking of all was the decline of the Ottoman armed 
forces. The Empire could still draw on great reserves of loyal 
and valiant subjects, said Kochu Bey, writing in 1630. The 
Turkish soldier had suffered no loss of courage or morale, said 
‘All Pasha writing after the disastrous treaty of Kuchiik Kay- 
narja of 1774. ( 1 2 ) Yet the Ottoman armies, once the terror of 
Europe, ceased to frighten anyone but their own sovereigns and 


(1) In the 16th century, the records are careful, detailed, and up to date; in 
the 17th and 18th centuries they become irregular, inaccurate, and sketchy. 
Even the quality of the paper becomes poorer. In this general picture of falling 
standards, the carefully kept registers of the KOpriilii interlude stand out the 
more significantly. 

(2) 'All Pasha was the son of a Grand Vezir and had himself served as governor 
of Trebizond. Two questions, he tells us, had profoundly occupied his thoughts: 
why the Empire, from being so strong, had become so weak, and what was to be 
done to recover her former strength. His memorandum, still unpublished, is 
preserved in manuscript in Upsala. A Swedish paraphrase was included by 
M. Norberg in Turkiska Rikets Annaler , V, HernOsand 1822, p. 1425 ff. 
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their own civil population, and suffered a long series of humi¬ 
liating defeats at the hands of once despised enemies. 

In the sixteenth century the Ottoman Empire reached the 
limits of its expansion, and came up against barriers which it 
could not pass. On the Eastern border, despite the victories 
in the field of Selim I and Suleyman, the Ottoman armies could 
not advance into Persia. The new centralised monarchy of 
the Safavids, then at the height of their power; the high plateau 
of Iran, posing new problems of logistics and calling for new 
and unfamiliar techniques; the difficulties of leading against 
a Muslim adversary an army whose traditions since its birth 
were of the holy war against the infidels — all these combined 
to halt the Ottoman forces at the frontiers of Iran, and cut 
them off from overland expansion into Central Asia or India. 

In Eastern waters they encountered the stout ships of the 
Portuguese, whose ship-builders and navigators, trained to 
meet the challenge of the Atlantic, were more than a match 
for the calm-water ships of the Ottomans. Stouter vessels, 
more guns, better seamanship were what defeated the successive 
attempts of the Ottomans to break out of the ring, and swept 
Muslim shipping from the waters of the Indian Ocean. 

In the Crimea and the lands beyond it they were stopped by 
Russia. In 1475 the Ottomans had conquered Kaffa. Part 
of the Crimean coast passed under direct Ottoman rule, the 
Giray Khans became Ottoman vassals, and in 1569 the Ottomans 
even launched a plan to open a canal between the Don and 
Volga and thus, by acquiring a shipping route to Central Asia, 
to break out of the Portuguese noose. ( x ) But here too the 
Ottomans found their way blocked. At the same time as 
Western Europe was expanding by sea round Africa and into 
Asia, Eastern Europe was expanding by land across the steppe, 
southward and eastward towards the lands of Islam. In 1502 
the once mighty Khanate of the Golden Horde was finally 
extinguished, and much of its territory absorbed by Russia. 

(1) On this project see the article of Halil Inalcik, 'Osmanli-Rus rekabetinin 
men$ei ve Don-Volga kanali te^ebbusu (1569)% Belleten XII (1948), pp. 349-402. 
English version: 'The Origins of the Ottoman-Russian Rivalry and the Don-Volga 
Canal 1569’, Annales de V University d'Ankara, I (1946-7), pp. 47-107. 
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The successor Khanates of Kazan, Astrakhan, and Crimea 
lingered on for a while, but before long the Russians were able 
to conquer the first two, and to exercise a growing pressure on 
the third. The way was open to the Black Sea and the North 
Caucasus, the Caspian and western Siberia, where the advance 
of Russia barred and enclosed the Ottomans as did the Portu¬ 
guese and their successors in the Eastern seas. 

In Africa, desert, mountain, and climate offered obstacles 
which there was no incentive to surmount, while in the Mediterra¬ 
nean, after a brief interval, naval supremacy was lost to the 
maritime countries of the West. ( x ) 

But the classical area of Ottoman expansion had been in none 
of these. Since the first crossing of the Bosporus in the mid¬ 
fourteenth century, Europe had been the promised land of the 
Ottomans — the 'House of War’ par excellence, in which the 
power and the glory of Islam were to be advanced by victorious 
battle against the infidel. On September 27, 1529, after 
conquering Hungary, the armies of Suleyman the Magnificent 
reached Vienna — and on October 15 they began to withdraw 
from the still unconquered city. The event was decisive. 
For another century and a half inconclusive warfare was waged 
for Hungary, and in 1683 yet another attempt, the last, was 
made against Vienna. But the cause was already lost. The 
Ottoman Empire had reached the line beyond which it could 
not advance, from which it could only withdraw. The valour 
of the Habsburg, as of the Safavid armies, no doubt played its 
part in stemming the Ottoman onslaught, but is insufficient as 
an explanation of why the defenders of Vienna were able to 
halt the victors of Kossovo, Varna, Nicopolis, and Mohacs. 
There too we may perhaps find an explanation in the problems 


(1) Lutfi Pasha, writing after 1541, could already see the danger to Turkey of 
the growing naval power of Europe. He quotes with approval a remark by 
Kemalpashazade (d. 1533-4) to Selim I: 'My Lord, you dwell in a city whose bene¬ 
factor is the sea. If the sea is not safe no ships will come, and if no ship comes 
Istanbul perishes.’ He himself had said to Sultan Suleyman: 'Under the previous 
Sultans there were many who ruled the land, but few who ruled the sea. In the 
conduct of naval warfare the infidels are ahead of us. We must overcome them.’ 
Lutfi Pasha, Asafname , ed. and tr. R. Tschudi, Berlin 1910, text 32-3, translation 
26-7. 
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of a new and different terrain, calling for new techniques of 
warfare and especially of supply and transport. 

It was after the halting of the Ottoman advance that the lag 
began to appear between the standards of training and equip¬ 
ment of Ottoman and European armies. Initially, the 
backwardness of the Ottomans was relative rather than absolute. 
Once in the forefront of military science, they began to fall 
behind. The great technical and logistic developments in 
European armies in the 17th century were followed tardily and 
ineffectively by the Ottomans — in marked contrast with the 
speed and inventiveness with which they accepted and adapted 
the European invention of artillery in the 15th century. One 
possible contributory factor to this change is the ebb in the 
flow of European renegades and adventurers to Turkey — but 
to state this is to raise the further question of why Turkey had 
ceased to attract these men, and why the Turks made such 
little use of those who did come. 

The decline in alertness, in readiness to accept new techniques, 
is an aspect — perhaps the most dangerous — of what became 
a general deterioration in professional and moral standards in 
the armed forces, parallel to that of the bureaucratic and 
religious classes, which we have already noted. It led directly 
to what must be accounted, in the Ottoman as in the Roman 
Empire, one of the principal causes of decline — the loss of 
territory to more powerful foreign enemies. Modern historians 
have rightly tended to put the loss of territory to invaders 
among the symptoms rather than the causes of weakness, but 
the effect of the steady draining away of man-power, revenue, 
and resources should not be underrated. For Kochu Bey and 
his successors, the causes of these changes for the worse lay in 
favouritism and corruption. The different presuppositions of 
our time may incline us to regard these less as causes than as 
symptoms, and to seek their motives and origin in vaster 
and deeper changes. 

During the 16th century three major changes occurred, 
principally of external origin, which vitally affected the entire 
life of the Ottoman Empire. The first of these has already 
been mentioned — the halting of the Ottoman advance into 
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Europe. This was an event comparable in some ways with 
the Closing of the Frontier in the United States — but with 
far more shattering impact. The Ottoman state had been 
born on the frontier between Islam and Byzantine Christendom; 
its leaders and armies had been march-warriors in the Holy 
War, carrying the sword and the faith of Islam into new lands. 
The Ottoman ghazis and dervishes, like the pioneers and 
missionaries of the Americas, believed themselves to be bringing 
civilisation and the true faith to peoples sunk in barbarism and 
unbelief — and like them reaped the familiar rewards of the 
frontier-warrior and the colonist. For the Ottoman state, the 
frontier had provided work and recompense both for its men of 
the sword and its men of religion, and, in a deeper sense, the 
very raison d'etre of its statehood. True, by the 16th century 
that state had already evolved from a principality of march- 
warriors into an Empire, but the traditions of the frontier were 
still deeply rooted in the military, social, and religious life of 
the Ottomans, and the virtual closing of the frontier to further 
expansion and colonisation could not fail profoundly to affect 
them. The Ottoman systems of military organisation, civil 
administration, taxation, and land-tenure were all geared to 
the needs of a society expanding by conquest and colonisation 
into the lands of the infidel. They ceased to correspond to 
the different stresses of a frontier that was stationary or in 
retreat. (*) 

While the great Ottoman war-machine, extended beyond its 
range, was grinding to a standstill in the plains of Hungary, 
the life and growth of the Ottoman Empire were being circum¬ 
vented, on a far vaster scale, by the oceanic voyages of discovery 
of the Western maritime peoples, the ultimate effect of which 
was to turn the whole Eastern Mediterranean area, where the 


(1) The significance of the frontier and of the frontiersman in Ottoman govern¬ 
ment and society has been demonstrated by Paul Wittek in a series of studies and 
monographs. A general statement will be found in his The Rise of the Ottoman 
Empire , London 1938. The whole question of the frontier as a cultural entity, 
with some reference to F. J. Turner’s famous thesis on the significance of the 
frontier in American history, has been re-examined by Owen Lattimore in his 
'The Frontier in History* (published in Relazioni I, pp. 105-138, of the Tenth 
International Congress of Historical Sciences, Rome 1955). 
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Empire was situated, into a backwater. In 1555 the Imperial 
Ambassador in Constantinople Ogier Ghiselin de Busbecq, one 
of the acutest European observers of Turkey, could still comment 
that the West Europeans basely squandered their energies 
‘seeking the Indies and the Antipodes across vast fields of 
ocean, in search of gold’, and abandoning the heart of Europe 
to imminent and almost certain Turkish conquest. ( x ) But in 
about 1580 an Ottoman geographer, in an account of the New 
World written for Murad III, warned of the dangers to the 
Islamic lands and the disturbance to Islamic trade resulting 
from the establishment of Europeans on the coasts of America, 
India, and the Persian Gulf; he advised the Sultan to open a 
canal through the isthmus of Suez and send a fleet ‘to capture 
the ports of Hind and Sind and drive away the infidels’. ( 1 2 ) 
By 1625 ‘Omar Talib could see the danger in a more pressing 
form : ‘Now the Europeans have learnt to know the whole 
world; they send their ships everywhere and seize important 
ports. Formerly, the goods of India, Sind, and China used 
to come to Suez, and were distributed by Muslims to all the 
world. But now these goods are carried on Portuguese, Dutch, 
and English ships to Frangistan, and are spread all over the 
world from there. What they do not need themselves they 
bring to Istanbul and other Islamic lands, and sell it for five 
times the price, thus earning much money. For this reason 
gold and silver are becoming scarce in the lands of Islam. 
The Ottoman Empire must seize the shores of Yemen and the 
trade passing that way; otherwise before very long, the 
Europeans will rule over the lands of Islam’. ( 3 ) 

The effects on Middle Eastern trade of the circumnavigation 
of Africa were by no means as immediate and as catastrophic 
as was at one time believed. Right through the 16th century 


(1) The Turkish letters of Ogier Ghiselin de Busbecq y translated by E. S. Forster* 
Oxford 1927, p. 40. 

(2) Ta'rlkh al-Hind al-Gharbi, Constantinople 1142/1729, fol. 6b ff. 

(3) The observations of 'Omar Talib, written on the margins of a manuscript 
of the Ta'rlkh al-Hind al-Gharbi in Ankara (Maarif Library 10024), were published 
by A. Zeki Velidi Togan, Bugunku Turkili (Tiirkislan) ve Yakin Tarihi , I, 2nd ed., 
Istanbul 1947, p. 127. 
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Eastern merchandise continued to reach the Ottoman Empire, 
coming by ship to Red Sea ports and Basra and overland across 
Persia, and European merchants came to Turkey to buy. But 
the volume of international trade passing this way was steadily 
decreasing. From the 17th century, the establishment of 
Dutch and British power in Asia and the transference of the 
routes of world trade to the open ocean deprived Turkey of 
the greater part of her foreign commerce and left her, together 
with the countries over which she ruled, in a stagnant backwater 
through which the life-giving stream of world trade no longer 
flowed. I 1 ) 

The European voyages of discovery brought another more 
immediate blow, as violent as it was unexpected. The basic 
unit of currency of the Ottoman Empire had been the silver 
akche, or asper, in which all the revenues and expenditures of 
the state had been calculated. Like other Mediterranean and 
European states, the Ottoman Empire suffered from a recurring 
shortage of precious metals, which at times threatened its 
silver-based monetary system. To meet these difficulties, the 
Ottoman Sultans resorted to such well-tried measures as control¬ 
ling the silver-mines, discouraging the export and encouraging 
the import of coin and bullion, extending the non-monetary 
sector of the state economy, and alternately debasing and 
reissuing the currency. 

This situation was suddenly transformed when the flow of 
precious metals from the New World reached the Eastern 
Mediterranean. American gold, and, to a far greater extent, 
American silver had already caused a price revolution and a 
financial crisis in Spain. From there it passed to Genoa and 
thence to Ragusa, where Spanish coins of American metal are 
first reported in the fifteen eighties. Thereafter the financial 
impact on Turkey of this sudden flow of cheap and plentiful 
silver from the West was immediate and catastrophic. The 
Ottoman rulers, accustomed to crises of shortage, were quite 

(1) On these questions see the important studies of Fuad KOprulii (in his 
additional notes to the Turkish translation of Barthold’s Muslim Culture — Islam 
Medeniyeli Tarihi , Istanbul 1940, p. 255 ff.); and Halil Inalcik in Bellelen , XV 
no. 60 (1951), p. 661 ff. 
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unable to understand or meet a crisis resulting from an excess 
of silver, and the traditional measures which they adopted only 
served to worsen the situation. In 1584 the asper was reduced 
from one-fifth to one-eighth of a dirham of silver — a measure 
of devaluation which unleashed a continuous financial crisis 
with far-reaching economic and social consequences. As the 
price of silver fell by 70 %, that of gold rose by 100 %; cheaply 
bought silver coin by the million flowed from Europe to Turkey 
for quick and profitable resale, crowding out the traffic in commo¬ 
dities, draining the Empire of gold, and accentuating the steep 
rise in the level of prices, which brought distress and then ruin 
to whole classes of the population. Before long there was a 
vast increase in coining, coin-clipping, and the like; the rate 
of the asper fell from 60 to the ducat to over 200, and foreign 
coins, both gold and silver, drove the debased Ottoman issues 
even from the internal markets. Twice in the 17th century 
the Ottoman government tried to stem the inflationary tide 
by the issue of a new silver currency: first the para, which 
appears as a silver coin in the sixteen twenties, then the piastre, 
or kurush, which appears in the sixteen eighties, in imitation 
of the European dollar. Both followed the asper into debase¬ 
ment and devaluation. (*) 

Precisely at this time of monetary and financial crisis, the 
government was compelled to embark on a great expansion in 
its salaried personnel and a great increase in expenditure in 
coin. When Mehemmed the Conqueror had faced a monetary 
crisis, he had reduced the numbers of paid soldiers and increased 
the numbers of cavalry sipahis, whose services were rewarded 


(1) The effects on wages, prices and currencies of the flow of American bullion, 
first studied for Spain in the classical monograph of Earl J, Hamilton ( American 
Treasure and the Price Revolution in Spain 1501-1550 , Harvard 1934), were examined 
on a larger scale for the whole Mediterranean area in the great work of F. Braudel, 
La Miditerranie el le monde miditerranien d V6poque de Philippe II, Paris 1949. 
Braudel’s pointers on events in Turkey (especially pp. 393-4, 419-20, 637-643) 
were taken up and developed by Halil Inalcik in his illuminating study, ’Osmanli 
Imparatorlugunun Kurulu§ ve Inkisafi devrinde Tlirkiye’nin Iktisadi Vaziyeti 
uzerinde bir tetkik munasebetile’, Belief en, XV, no. 60 (1951), p. 656 ff. See 
further the review of Braudel’s book by Omer Lutfi Barkan in Revue de la Faculte 
des Sciences tconomiques de VUniversite d'Istanbul, XI (1949-50), pp. 196-216. 
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with fiefs and not coin. ( x ) But in the changed conditions of 
warfare of the 16th and 17th centuries, this had ceased to be 
possible. The greatly increased use of firearms and artillery 
necessitated the maintenance of larger and larger paid pro¬ 
fessional armies, and reduced the relative importance of the 
feudal cavalryman. Both Kochu Bey and Hajjl Khalifa note 
and deplore the decline of the sipahis and the increase in the 
paid soldiery which, says Hajjl Khalifa, had increased from 
48,000 in 1567 to 100,000 in about 1620. ( 1 2 ) Both writers are 
aware of the harmful financial and agrarian effects of this 
change. Understandably, they miss the point that the 
obsolesence of the sipahi had become inevitable, and that only 
the long-term, professional soldier could serve the military 
needs of the time. 

The price was appalling. Faced with a growing expenditure 
and a depreciating currency, the demands of the treasury 
became more and more insatiable. The underpaid and over¬ 
sized salaried personnel of the state—civil, military, and religious 
—had greater and greater difficulties in making ends meet, 
with the inevitable effects on their honesty, their prestige, and 
their further recruitment. Though the feudal cavalryman was 
no longer needed by the army, his disappearance was sorely 
felt in the countryside, as the old Ottoman agrarian system, of 
which he had once been the keystone, tottered and collapsed. 
In place of the sipahi, who resided in or near the fief in which 
he had a hereditary interest, palace favourites, parasites, and 
speculators became the recipients of fiefs, sometimes accumulat¬ 
ing great numbers of them, and thus becoming, in effect, absentee 
owners of great latifundia. Other fiefs reverted to the Imperial 
domain. ( 3 ) But the growing inefficiency and venality of the 

(1) Cf. Inalcik, op. cit. 

(2) Dilstur al-‘Amal lVI$lah al-Khalal , Istanbul 1280/1863 (as an appendix to 
the Kawanin-i Al-i 'Othman of 'Ayn-i 'All), pp. 131-2; German translation by 
W. F. Behrnauer in ZDMG , XI (1857), p. 125. In this little treatise, written in 
about 1653, Hajjl Khalifa examines the causes of the financial and other troubles 
of the Ottoman Empire. 

(3) From the late 16th century onwards the cadastral registers in the Ottoman 
archives show a steady decrease in the number of timars, and a corresponding 
increase in the extent of Imperial domain ( Khass-i shahi). 
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bureaucracy prevented the formation of any effective state 
system for the assessment and collection of taxes. Instead 
these tasks were given to tax-farmers, whose interposition and 
interception of revenues became in time a prescriptive and 
hereditary right, and added to the number of vast and neglected 
latifundia. 

The shrinking economy of the Empire thus had to support an 
increasingly costly and cumbersome superstructure. The 
palace, the bureaucracy and the religious hierarchy, an army 
that in expenditure at least was modern, and a parasitic class 
of tax-farmers and absentee landlords —all this was far more 
than the mediaeval states or even the Roman Empire had tried 
to support; yet it rested on an economy that was no more advan¬ 
ced than theirs. The technological level of agriculture remained 
primitive, and the social conditions of the Turkish countryside 
after the 16th century precluded the appearance of anything 
like the English gentleman-farmers of the 17th century whose 
experiments revolutionised English agriculture. 

These developments are not peculiar to Turkey. The fall 
in money and rise of prices, the growing cost of government and 
warfare, the sale of offices and farming of taxes — all these are 
known in other Mediterranean and adjoining states, where they 
contributed to the rise of a new class of capitalists and financiers, 
with a growing and constructive influence on governments. 

In Turkey too there were rich merchants and bankers, such 
as the Greek Michael Cantacuzenos and the Portuguese Jew 
Joseph Nasi — the Fugger of the Orient, as Braudel called 
him. (*) But they were never able to play anything like the 
financial, economic, and political role of their European counter¬ 
parts. Part of the cause of this must undoubtedly be found 
in the progressive stagnation of Ottoman trade, to which 
allusion has already been made. But that is not all. Most 
if not all of these merchants were Christians or Jews — tolerated 
but second-class subjects of the Muslim state. However great 
their economic power, they were politically penalised and 
socially segregated; they could obtain political power only by 


(1) Braudel, p. 567. 
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stealth, and exercise it only by intrigue, with demoralising 
effect on all concerned. Despite the scale and extent of their 
financial operations, they were unable to create political condi¬ 
tions more favourable to commerce, or to build up any solid 
structure of banking and credit, and thus help the Ottoman 
government in its perennial financial straits. In England too 
finance and credit were at first in the hands of alien specialists, 
who have left their name in Lombard Street. But these were 
ousted in time by vigorous and pushful native rivals. In Turkey 
no such rivals arose, and in any case, in the general decline of 
the 17th century, even the Greek and Jewish merchant princes 
of Constantinople dwindled into insignificance. Fortunes were 
still made in Turkey, but their origin was not economic. Mostly 
they were political or fiscal in origin, obtained through the 
holding of public office. Nor were they spent on investment 
or development, but consumed or hoarded, after the fashions 
of the time. 

Reference has often been made to the technological back¬ 
wardness of the Ottoman Empire — to its failure not only to 
invent, but even to respond to the inventions of others. While 
Europe swept forward in science and technology, the Ottomans 
were content to remain, in their agriculture, their industry, and 
their transport, at the level of their mediaeval ancestors. Even 
their armed forces followed tardily and incompetently after 
the technological advances of their European enemies. 

The problem of agriculture in the Ottoman Empire was more 
than one of technical backwardness, however. It was one of 
definite decline. Already during the reign of Suleyman the 
Magnificent, Lutfi Pasha warned of the dangers of rural depopu¬ 
lation, and urged that the peasantry be protected by moderation 
in taxation and by regular censuses of village population, as a 
control on the competence of provincial government. (*) Kochu 

(1) Lutfi Pasha, Asafname , chapter 4. Lutfi Pasha’s treatise, written after 
his dismissal from the office of Grand Vezir in 1541, sets forth rules on what a 
good Grand Vezir should do and, more urgently, on what he should avoid. In 
this booklet, written at a time when the Ottoman Empire was still at the height 
of its power and glory, the writer shows deep concern about its fate and welfare, 
and is already able to point to what, in later years, became the characteristic 
signs of Ottoman decline. 
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Bey reinforces these arguments; but by 1653 Hajjl Khalifa 
reports that people had begun to flock from the villages to the 
towns during the reign of Suleyman, and that in his own day 
there were derelict and abandoned villages all over the 
Empire. ( x ) 

Much of this decline in agriculture can be attributed to the 
causes named by the Ottoman memorialists: the squeezing out 
of the feudal sipahis, the mainstay of the early Ottoman agrarian 
system, and their replacement by tax-farmers and others with 
no long-term interest in peasant welfare or land conservation, 
but only an immediate and short-term interest in taxes. Harsh, 
exorbitant, and improvident taxation led to a decline in culti¬ 
vation, which was sometimes permanent. The peasants, neglect¬ 
ed and impoverished, were forced into the hands of money¬ 
lenders and speculators, and often driven off the land entirely. 
With the steady decline in bureaucratic efficiency during the 
17th and 18th centuries, the former system of regular land 
surveys and population censuses was abandoned. ( 1 2 ) The 
central government ceased to exercise any check or control 
over agriculture and village affairs, which were left to the 
unchecked rapacity of the tax-farmers, the lease-holders, and 
the bailiffs of court nominees. During the 17th century some 
of the more permanently established lease-holders began to 
coalesce with the landowners into a new landed aristocracy — 
the a'yan-i memleket or country notables, whose appearance and 
usurpation of some of the functions and authority of govern¬ 
ment were already noted in the 17th century. ( 3 ) 


(1) Hajji Khalifa, chapter 1. 

(2) See for example the list of Tapu registers for the Arab provinces, given in 
my The Ottoman Archives as a Source for the History of the Arab Lands*, JR AS, 
1951, p. 149 ft. The great majority of the registers listed there are of the 16th 
century. After 1600 the surveys become less and less frequent, and the resulting 
registers more and more slipshod. 

(3) See, for example, the remarks of Huseyn Hezarfenn, writing in 1669 
(R. Anhegger, 'Hezarfen Huseyin Efendi’nin Osmanli devlet te?kildtma dftir 
miil&hazalari*, Tiirkiyat mecmuasi , X (1951-3), 372, 387). The a*ydn-i vilayet 
already appear occasionally in Kanuns of the 16th century. (Omer Lutfl Barkan, 
XV ve XVI inci asirlarda... Kanunlar , I, Istanbul 1943, index). 
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While agriculture declined, industry fared little better. The 
corporative structure of the guilds fulfilled a useful social 
function in expressing and preserving the complex web of 
social loyalties and obligations of the old order, and also, though 
to a diminishing extent, in safeguarding the moral level and 
standards of craftsmanship of the artisan. Their economic 
effects however were restrictive and eventually destructive. 
A man's choice of profession was determined by habit and inherit¬ 
ance, the scope of his endeavour limited by primitive tech¬ 
niques and transport, his manner and speed of work fixed by 
guild rule and tradition; on the one hand a sufi religious 
habit of passivity and surrender of self, on the other the swift 
fiscal retribution for any sign of prosperity, combined to keep 
industrial production primitive, static, and inert, utterly unable 
to resist the competition of imported European manufactures. (*) 

Some have sought the causes of this backwardness in Islam 
or in the Turkish race— explanations which do not satisfy, in 
view of the previous achievements of both. It may, however, 
be possible to find part of the explanation of Ottoman lack of 
receptivity — perhaps even of Ottoman decline — in certain 
evolving attitudes of mind, inherited by the Ottomans along 
with the classical Islamic civilisation of which they had been 
the heirs and renovators. 

Classical Islamic civilisation, like others before and after it, 
including our own, was profoundly convinced of its own supe¬ 
riority and self-sufficiency. In its earliest, primitive phase, 
Islam had been open to influences from the Hellenistic orient, 
from Persia, even from India and China. Many works were 
translated into Arabic from Greek, Syriac, and Persian. ( 1 2 ) 
But with the solitary exception of the late Latin chronicle of 
Orosius, not a single translation into a Muslim language is 
known of any Latin or Western work until the 16th century, 


(1) Sabri F. Olgener, Iktisadi Inhitai Tarihimizin Ahldk ve Zihniyet Meseleleri , 
Istanbul 1951. Much light is thrown on these questions by Professor Olgener’s 
attempt to apply the methods of Weber and Sombart to the study of Ottoman 
social and economic history. 

(2) See further my "The Muslim Discovery of Europe’, BSOAS , XX (1957), 
p. 415. 
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when one or two historical and geographical works were trans¬ 
lated into Turkish. For the Muslim of classical times, Frankish 
Europe was an outer darkness of barbarism and unbelief, from 
which the sunlit world of Islam had nothing to learn and little 
to fear. This view, though becoming outdated towards the 
end of the Middle Ages, was transmitted by the mediaeval 
Muslims to their Ottoman heirs, and was reinforced by the 
crushing victories of Ottoman arms over their European oppon¬ 
ents. On the warlike but open frontier one could still exchange 
lessons with one’s likeness on the other side; through renegades 
and refugees new skills could still reach the Islamic Empire. 
But the willingness to learn these lessons was not there, and in 
time the sources also dried up. Masked by the still imposing 
military might of the Ottoman Empire, the peoples of Islam 
continued to cherish the dangerous but comfortable illusion of 
the immeasurable and immutable superiority of their own 
civilisation to all others — an illusion from which they were 
slowly shaken by a series of humiliating military defeats. 

In the military Empire, at once feudal and bureaucratic, 
which they had created, the Muslims knew only four professions 
— government, war, religion, and agriculture. Industry and 
trade were left to the non-Muslim conquered subjects, who 
continued to practise their inherited crafts. Thus the stigma 
of the infidel became attached to the professions which the 
infidels followed, and remained so attached even after many 
of the craftsmen had become Muslim. Westerners and native 
Christians, bankers, merchants, and craftsmen, were all involved 
in the general contempt which made the Ottoman Muslim 
impervious to ideas or inventions of Christian origin and unwill¬ 
ing to bend his own thoughts to the problems of artisans and 
vile mechanics. Primitive techniques of production, primitive 
means of transportation, chronic insecurity, and social penalis¬ 
ation, combined to preclude any long-term or large-scale under¬ 
takings, and to keep the Ottoman economy at the lowest level 
of competence, initiative, and morality^ 1 ) 

This apathy of the Ottoman ruling class is the more striking 


(1) Clgener, op. cil. y p. 193 ff. 
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when contrasted with the continuing vigour of their intellectual 
life. An example of this may be seen in the group of writers 
who memorialised on the decline of the Empire, which they saw 
so clearly but were powerless to stop. We may point also to 
the brilliant Ottoman school of historiography, which reaches 
its peak of achievement in the work of Na‘ima (1655-1716); 
to the Ottoman traditions of courtly and religious poetry, two 
of the greatest exponents of which, Nedim and Sheykh Ghalib, 
lived in the 18th century; to the Ottoman schools of architecture, 
miniature, and music. It is not until the end of the 18th century 
and the beginning of the 19th that we can speak of a real break¬ 
down in the cultural and intellectual life of Turkey, resulting 
from the utter exhaustion of the old traditions and the absence 
of new creative impulses. And even then, behind the battered 
screen of courtly convention, the simple folk-arts and folk- 
poetry of the Turks continued as before. 

In the late Middle Ages, the Ottoman Empire was the only 
state in Europe which already possessed the territory, the 
cohesion, the organisation, the man-power and the resources 
to carry the new apparatus of warfare, the crushing cost of 
which was outmoding the city states and feudal principalities 
of mediaeval Europe, as surely as modern weapons have out¬ 
moded the petty sovereignties of Europe in our own day. In 
part perhaps because of that very primacy, it failed to respond 
to the challenge which produced the nation-states of 16th century 
Europe, and the great commercial and technological efflores¬ 
cence of which they were the scene. 

Fundamentally, the Ottoman Empire had remained or reverted 
to a mediaeval state, with a mediaeval mentality and a mediaeval 
economy — but with the added burden of a bureaucracy and a 
standing army which no mediaeval state had ever had to bear. 
In a world of rapidly modernising states it had little chance of 
survival. 

Bernard Lewis 
(London). 
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